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Hochansehnliche  Versammlung, 


Die  jährliche  Wiederkehr  des  Geburtstages  Karl  Friedrichs,  den  noch 
kein  ehernes  Denkmal  in  dieser  Stadt  ehrt,  sondern  nur  das  lebende  Denk- 
mal, das  er  sich  selbst  gesetzt  hat,  und  dessen  Bausteine  Lehrer  und  Schüler 
der  Universität  sind,  gibt  uns  immer  wieder  die  erwünschte  und  nützliche 
Veranlassung,  unsere  Blicke  rückwärts  zu  wenden  auf  einen  Mann  und  eine 
Zeit,  welche  für  unsere  Hochschule  epochemachend  gewesen  ist.  Karl  Friedrich 
war  mit  allen  guten  Tendenzen  des  achtzehnten  Jahrhunderts  in  Fühlung, 
Klopstock  und  Herder,  Goethe  und  Lavater,  Forster,  Gessner  und  Pfeffel 
waren  seine  Gäste,  auch  Voltaire  hat  ihn  besucht,  und  Basedow's,  sowie  Salis' 
erzieherische  Unternehmungen  zogen  seine  Aufmerksamkeit  auf  sich.  So  wird 
es  begreiflich,  dass,  als  er  die  Hochschule  zeitgemäss  umgestalten  wollte,  der 
Geist  der  Aufklärung  des  achtzehnten  Jahrhunderts  über  diesem  Werke 
schwebte,  und  jede  Zeile  seines  Organisationsstatutes  athmet  auch  diesen  Geist. 
Nicht  nur,  dass  er  dem  sachlichen  Wissen  in  Statistik,  Staaten-,  Gultur-  und 
Handelsgeschichte,  Naturgeschichte  und  Erdkünde,  —  die  heute  noch  keine 
Professur  hat  —  ein  breites  Thor  zu  öffnen  bemüht  war,  nicht  nur,  dass 
er  die  Philosophie  und  die  Staatsöconomie  besonders  gepflegt  wissen  wollte, 
mehr  als  dies  athmet  seine  Organisation  der  „kirchlichen  Section"  den  Geist 
der  Aufklärung,  der  mit  jugendlichem  Eifer  ohne  Rücksicht  auf  die  Härte 
der  Gegensätze  Einrichtungen  vorweg  zu  schaffen  suchte,  welche  erst  Ergeb- 
nisse langer,  die  Theorien  und  die  Praxis  umgestaltender  Bemühungen  sein 
können,  und  die  in  der  damals  gewählten  Form  wohl  niemals  zu  verwirklichen 
sind.   Man  denke,  welche  geistige  Freiheit  und  welch  aufgeklärtes  Bewusst- 


sein  bei  einer  Organisation  vorausgesetzt  ist,  die  Lutheraner,  Reformirte  und 
Katholiken  in  einer  Facultät  zusammenfassen  will,  und  dabei  allerdings  jeder 
Confession  einen  besonderen  Lehrstuhl  für  Dogmatik  zubilligt  und  das  Kirchen- 
recht mit  je  einem  Protestanten  und  einem  Katholiken  besetzt,  die  übrigen 
Lehrfächer  aber  als  rein  wissenschaftliche,  zur  Hälfte  mit  Katholiken  und 
zur  Hälfte  mit  Protestanten  zu  besetzen  gedachte  und  wirklich  besetzte !  Es 
war  wohl  die  Nachwirkung  des  Febronianismus,  die  es  auf  katholischer  Seite 
einem  Dereser  möglich  gemacht  hat,  College  von  Daub  zu  sein.  Heu  quantum 
distamus  ab  isto. 

Aber  die  Füsse  derjenigen,  welche  den  Geist  der  Aufklärung  begraben 
sollten,  standen  schon  vor  der  Thür.  Die  strebenden  Geister  waren  zwar  der 
flachen  und  prosaischen  Aufklärung  der  allgemeinen  deutschen  Bibliothek 
Nicolai's  überdrüssig,  aber  darum  doch  nicht  geneigt,  sich  von  der  strengen 
Keuschheit  des  kantischen  Denkens  mit  seiner  Festlegung  der  Grenzen  mensch- 
licher Erkenntniss  und  seiner  Apotheose  des  kategorischen  Imperatives  fesseln 
zu  lassen.  Sie  glaubten  auch  die  strengen  Formen  classischer  Schönheit 
überspringen  zu  dürfen  und  Schiller  galt  schon  als  ein  überwundener  Stand- 
punkt, über  den  die  Schlegels'  und  Caroline  sich  zu  spotten  erlaubten,  nur 
Goethe's  Auctorität  fochten  sie  nicht  geradezu  an.  Sie  wollten  Niedagewesenes. 

Wir  sind  gewohnt,  diese  Gruppe  kühner  Neuerer,  die  Anfangs  im  Negiren 
einig,  später,  als  es  zu  positiven  Entwicklungen  kam,  zu  den  verschiedensten 
sich  gegenseitig  abschliessenden  Standpunkten  fortgeschritten  sind,  die  ro- 
mantische Schule  zu  nennen  und  ihre  dichterischen  Erzeugnisse  mit  massigem 
Vergnügen  zu  betrachten.  Aber  wir  dürfen  darüber  nicht  vergessen,  dass 
diese  alles  Hergebrachte  anfechtenden  Geister  in  der  schönen  Litteratur  durch 
scharfes  Urtheil  geschmackreinigend  gewirkt  und  den  litterarischen  Gesichts- 
kreis nach  Herder  und  neben  Goethe  durch  Einführung  vorzüglich  übersetzter 
spanischer,  italienischer  und  englischer  Meisterwerke  auf  das  Bedeutendste  er- 
weitert haben  und  dass  trotz  dieser  Richtung  gerade  sie  es  waren,  die  in  der 
Zeit  des  napoleonischen  Druckes  das  verglimmende  Feuer  deutscher  Gesin- 
nung angefacht  und  dem  entnervenden  Weltbürgerthum  gegenüber  in  seinem 
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Werthe  erkannt  haben1).  Ebensowenig  kann  man  leugnen,  dass  aus  ihren 
Anregungen  ganz  frische  wissenschaftliche  Probleme  und  Disciplinen  hervor- 
gewachsen sind,  so  dass  sie  wirklich  eine  neue  Periode  deutschen  Lebens 
inauguriren.  Welche  Bedeutung  die  Vereinigung  der  Arnim,  Brentano  und 
Görres  hier  in  Heidelberg  für  die  Entwicklung  der  deutschen  Studien,  für  die 
Erforschung  des  deutschen  Mittelalters  in  der  allgemeinsten  Bedeutung  des 
Wortes,  für  Liebe  und  Verständniss  des  deutschen  Volksliedes  gehabt  hat, 
das  hat  von  dieser  Stelle  aus  vor  eilf  Jahren  unser  verewigter  College  Bartsch 
ausgeführt,  mag  es  mir  heute  vergönnt  sein,  nach  einer  anderen  Richtung 
Anregungen  zu  verfolgen,  die  ebenfalls  von  den  Romantikern  gegeben  wor- 
den sind. 

I. 

Bei  dem  fieberhaften  Streben  von  allen  Seiten  her,  das  Neue,  das  Ro- 
mantische zu  finden,  richteten  sich  die  Blicke  Fr.  .Schlegel's  auch  auf  den 
Orient,  eine  neue  Religion,  eine  neue  Mythologie,  eine  neue  Poesie  soll  ge- 
schaffen werden.  „Im  Orient  müssen  wir  das  höchste  Romantische  suchen, 
und  wenn  wir  erst  aus  dieser  Quelle  schöpfen  können,  so  wird  uns  vielleicht 
der  Anschein  von  südlicher  Glutb,  der  uns  jetzt  in  der  spanischen  Poesie 
so  reizend  ist,  wieder  nur  abendländisch  lind  sparsam  erscheinen" 2).  Damit 
folgte  Fr.  Schlegel  auf  seine  besondere  Weise  Impulsen,  die  von  Herder  und 
Hamann  gegeben  waren;  seine  Natur  vereinigte  in  sich  ein  philosophisch- 
mystisches mit  einem  philologischen  Bedürfnisse,  er  begann  in  Paris  bei  Chezy 
persische  und  indische  Studien,  und  sein  Buch  von  der  Sprache  und  Weis- 
heit der  Inder  1808  wurde  ein  neues  Evangelium,  dem  die  Görres  und 
Creutzer  mit  Hingebung  lauschten3). 

Während  hier  der  Orient  aus  romantisch-mystischem  Interesse  herbei- 
gezogen wurde,  empfing  in  anderer  Weise  das  Interesse  an  morgenländischer 
Litteratur  durch  Goethe  einen  kräftigen  Anstoss,  der  durch  sein  langes  Leben 
hindurch  zeitweilig  immer  wieder  seine  Augen  nach  dem  Osten  gerichtet 
hat  Er  suchte,  frei  von  andern  Absichten,  das  poetisch  Sinnige  und  dachte 
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nicht  daran,  geheimnissvolle  Mystik  zu  erobern.  In  seiner  kurzen  Besprechung 
findet  er  in  dem  Gita  Govinda  Nichts  als  ein  das  Aeusserste  wagendes  ero- 
tisches Gedicht,  und  bemerkt  nicht,  dass  eben  diese  erotische  Poesie  nur 
Hülle  für  mystische  Gedanken  sein  soll,  was  Lassen  über  allen  Zweifel  er- 
hoben hat4)-  Seinem  poetischen  Suchen  kamen  mancherlei  Arbeiten  ent- 
gegen, bei  weitem  die  bedeutendste  Anregung  empfing  er  jedoch  seit  1814  durch 
Hammer's  Uebersetzung  des  Häfis,  deren  tiefem  Eindrucke  gegenüber  er  sich 
nach  seiner  Art  gezwungen  fühlte,  sich  selbst  productiv  zu  verhalten5). 
Wesentlich  diesem  Antriebe  entsprang  der  west-östliche  Divän,  in  welchem 
modernes  und  deutsches  Fühlen  Goethe's,  wie  auf  einem  Maskenfeste  mit 
morgenländischen  Flittern  verhüllt  ist,  vermuthlich  aber  reiner  wirken  würde, 
wenn  es  dieses  fremdländischen  Aufputzes  entbehrte.  Die  Wirkung  des 
Divänes  ist  intensiv  genug  gewesen,  Rückert  und  Platen  haben  sich  an  ihm 
begeistert,  Daumer  ist  ihm  gefolgt,  und  mancher  junge  Mann  mag,  wie  ich 
selbst,  durch  den  Reiz  des  Divänes  zum  Studium  des  Orientes  veranlasst 
worden  sein,  aber  der  Divän  ist  ein  Irrlicht,  der  in  ihm  abgeschilderte  Orient 
eine  wesenlose  Phantasmagorie,  und  indem  Goethe  Hammer  folgte,  folgte  er 
einem  einäugigen  Führer  und  wurde  zum  Irrlehrer  derjenigen,  die  ihm  folgten. 

Schon  Kosegarten  hat  in  der  Hallischen  Litteraturzeitung  (1819,  III  596  f.) 
auf  den  Mysticismus  hingewiesen,  der  der  persischen  Poesie  ihren  besonde- 
ren Charakter  verleiht,  des  Mysticismus  im  Häfis  hat  er  dabei  aber  nicht 
gedacht,  denn  wenn  die  Liebe  und  der  Wein  und  die  schönen  Jünglinge  im 
Häfis  nicht  wörtlich  verstanden  werden  sollten,  sondern  Sinnbilder  berauschter 
Hingabe  und  sich  selbst  aufgebender  Versenkung  in  die  Unendlichkeit  Gottes 
wären,  was  bliebe  dann  von  der  Auffassung  des  Häfis  im  Divän  als  zu  Recht 
bestehend  übrig?  Nichts,  rein  gar  xNichts!  Der  ganze  Orient  versteht  den 
Häfis  mystisch,  Goethe  aber  lehrt: 

Mystisch  heissest  du  ihnen 
Weil  sie  Närrisches  bei  dir  denken 
Und  ihren  unlauteren  Wein 
In  deinem  Namen  verschenken. 
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Du  aber  bist  mystisch  rein, 

Weil  sie  dich  nicht  verstehn, 

Der  du  ohne  fromm  zu  sein  selig  bist! 

Das  wollen  sie  dir  nicht  zugestehn. 

Mit  welchem  Rechte  darf  eine  so  weittragende  Behauptung  aufgestellt 
werden,  wenn  keine  bessere  Unterlage  vorhanden  ist,  als  die  Hammer'sche 
Uebersetzung,  ja  wenn  man  die  Frage  nicht  einmal  richtig  stellt  ?  In  Wahr- 
heit steht  die  Frage  so:  Wenn  der  gesammte  Orient  den  Häfis  mystisch 
versteht,  ist  er  in  der  Lage,  die  wirkliche  Absicht  des  Dichters  bei  der  Ab- 
fassung seiner  Lieder  und  den  ursprünglichen  Sinn  der  Lieder  richtig  zu 
beurtheilen  oder  nicht?  Oder  irrt  sich  der  Orient  in  seiner  Auffassung  des 
Häfis,  und  haben  wir  Veranlassung,  den  Eindruck,  den  uns  die  Lieder  beim 
ersten  Anblick  ohne  genaueres  Studium  machen,  an  die  Stelle  des  orienta- 
lischen Verständnisses  zu  setzen1?  Dachten  erst  die  Leser  „Närrisches"  bei 
den  Versen,  oder  schon  Häfis  selbst? 

Lassen  wir  uns  darüber  vom  Oriente  selbst  belehren.  Schemseddin 
Mohammad,  Häfis,  d.  h.  der  den  Qorän  auswendig  weiss,  war  Scheich,  d.  i. 
Vorsteher  einer  Derwischbruderschaft,  und  nahm  als  solcher  an  ihren  reli- 
giösen Tanzfeiern  thätigen  AntheiL  Bei  diesen  fortreissend  und  ansteckend, 
ja  wenn  sie  wie  in  Kairo  bei  den  Begtaschi-Derwischtänzen  von  rauschender 
Musik  begleitet  sind,  geradezu  erschütternd  wirkenden  Tänzen  werden  Lieder 
gesungen,  Lieder,  denen  Niemand,  wenn  er  sie,  ohne  ihren  Zweck  zu  kennen, 
liest,  anmerken  würde,  dass  sie  religiösen  Sinn  haben.  Hier  haben  Sie  einige 
Zeilen  eines  solchen  Liedes: 

Von  Liebe  ist  mein  Herz  bekümmert,  und  meine  Augen  schlummerlos, 
Die  Lebenskraft  ist  mir  geschwunden,  die  Thränen  stürzen  in  den  Schoos. 
Ich  hoffe  nicht  mehr,  ihn  zu  finden!  Seh  ich  den  Liebsten  jemals  wieder? 
Ach  quälte  mich  sein  Fernsein  nicht,  dann  hielt  ich  meine  Klagen  nieder ! 

0  Turteltaube,  sage  mir's;  Was  presst  dir  deine  Klagen  aus? 

Kränkt  dich  des  Liebsten  ferne  sein?  Bist  flügellos  du  eingefangen? 

Sie  sprach:  Wir  tragen  gleichen  Schmerz,  die  Liebe  schafft  mir  dieses  Bangen! 

Ach  quälte  mich  sein  Fernsoin  nicht,  dann  hielt  ich  meine  Klagen  nieder. 
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Der  Klagende  ist  der  nach  Gottesminne  durstige  Derwisch,  der  Geliebte 
ist  Gott,  die  Turteltaube  die  Seele,  die  sich  von  Gott  fern  fühlt. 
Und  hier  ein  anderes: 

Das  Luftgebilde  deines  Seins  besuchte  mich  in  dunkler  Nacht; 

Ich  sprach :  Gebilde  du  des  Schlummers,  was  hat  zu  mir  dich  hergebracht? 

Es  sprach :  Der  den  du  kennst  hat  mich  gesandt. 

Zu  dem  von  heisser  Liebe  du  entbrannt! 

Und  hier  ein  drittes  Lied: 

Von  Jemens  Flur  du  zarte  Gazelle, 
Umsonst  dir  dienen  ist  meine  Stelle, 
Du  jugendschöne,  so  farbenzart, 
Entwachsen  kaum  der  Kinderart. 

Diese  aus  Lane's  Gustoms  and  Manners  of  the  modern  Egyptians  von 
mir  entlehnten  und  deutsch  umgedichteten  Lieder  sind  religiöse  Gedichte, 
wovon  sich  jedermann  noch  heute  im  Orient  practisch  überzeugen  kann. 
Mögen  sie  dazu  dienen,  die  Thatsache  für  einen  Augenblick  annehmbar  zu 
machen,  dass  auch  des  Häfis  Liebeslieder  von  Haus  aus,  nicht  erst  durch 
Eintragung,  einen  mystischen  Sinn  haben  können. 

Aber  der  Wein!  Gestatten  Sie  mir  einen  Schluss  a  minori  ad  majus. 
Etwa  um  1590  kam  in  Aegypten,  Mecca  und  Medina  bei  den  nächtlichen 
Festfeiern  der  Derwische  oder  Sufi's  der  Kaffe  in  Gebrauch,  Raffe  aber 
arabisch  Qahwa  genannt,  soll  neben  dem  uns  geläufigen  Sinne  nach  den 
Wörterbüchern  auch  Wein  bedeutet  haben,  und  bedeutet  wirklich  leichten 
Weisswein  in  der  Materia  medica  des  Matthaeus  Sylvaticus  im  vierzehnten 
Jahrhundert (!).  Der  Gebrauch  des  Kaffe's  bei  den  nächtlichen  Feiern  der 
Sufi's  erschien  so  anstössig,  dass  er  verboten  und  nur  heimlich  in  den 
Häusern  genossen  wurde,  worüber  ein  Spötter  höhnend  sagte: 

Verboten  ist  der  Bohnen  Kraft, 
So  trinkt  statt  dessen  Traubensaft, 
Ergebt  euch  losen  Schwelgerein 
Und  lasst  den  Pfaffen  Pfaffen  sein. 


Wer  den  Rath  befolgt  hätte,  würde  mindestens  vierzig  Geisseihiebe, 
vielleicht  mehr  gewagt  haben,  denn  diese  Strafe  steht  auf  dem  Weingenuss 7), 
und  ein  Schullehrer,  wie  Häfis  war,  wäre  unter  der  Last  der  öffentlichen 
Verachtung  unmöglich  geworden,  wenn  man  Trinklieder  von  ihm  gekannt, 
oder  in  seinen  Gedichten  Trinklieder  vermuthet  hätte.  Denn  was  am  Hofe 
schwelgerischer  Ommajaden  und  verrückter  Abbassiden  möglich  war,  das  war 
bei  einem  armen  persischen  Schulmeister  noch  lange  nicht  möglich.  Herr 
Vambery  sagte  mir  einmal  gesprächsweise:  Hätten  die  Zeitgenossen  des 
Häfis  seine  Lieder  wörtlich  verstanden,  so  hätten  sie  ihn  todt  geschlagen. 

Aber  glücklicher  Weise  bedürfen  wir  solcher  aprioristischen  Erwägungen 
gar  nicht.  Häfis  sagt  selbst  deutlich  genug,  dass  er  den  Inhalt  seiner  Lieder 
als  mit  dem  Qorän  übereinstimmend  gefasst  wissen  will: 

Da  wo  ich  meines  Schreibrohrs  Fisch  zum  Schreiben  bringe, 

Frag  den  Qorän  du  nach  dem  Sinn  des,  was  ich  singe8). 

Durchknetet  habe  ich  die  Seele  mit  Verstand, 

Ich  säte  aus  ein  Korn,  das  mir  daraus  entstand. 

In  dem  Gemisch  bot  sich  mir  wonniger  Gewinn, 

Weil  Liedermark  und  Seelenmark  als  Theil  darin. 

Und  weiter: 

Komm  und  mit  diesem  Duft  der  Hoffnungsseligkeit 
Durchwürz  die  Seele  dir  in  alle  Ewigkeit, 
Der  Moschus  stammt  mir  von  der  Huri's  Miedersaum, 
Nicht  von  Gazellen,  wie  sie  in  dem  Erdenraum9). 

Ja  Häfis  gibt  auch  ganz  bestimmte  Anweisung,  wie  er  seine  Ausdrücke 
gefasst  wissen  will,  wenn  er  im  Schenkenbuche  erklärt:  Was  ich  mit  dem 
Becher  meine,  das  ist  der  Wein  der  Ewigkeit,  und  der  Sinn  dieses  Weines 
ist  für  mich  die  Hingabe  des  Selbst,  das  sich  Entselbsten.  Und  im  Zu- 
sammenhange damit  fährt  er  fort  und  mahnt :  Wirf  eilig  dein  Leben  und  dein 
Gold  auf  dem  Wege  der  Liebe  fort,  und  wenn  du  zu  den  Wandrern  gehörst, 
so  wirf  die  Seele  fort  und  wandre  eilig  zu  der  ewigen  Stätte  und  wisse, 
dass  Alles  Vernichtung  ist  ausser  Gott9).  Selbst  Hammer  kann  hier  nicht 
umhin  anzuerkennen,  dass  Häfis  diese  Lieder  im  mystischen  Sinne  abgefasst 
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hat,  aber  er  gibt  dem  keine  Folge.  Und  so  ist  es  denn  gekommen,  dass 
Goethe  im  Hafis  gefunden  hat: 

Lieb,  Lied'  und  Weines  Trunkenheit 

Ob's  nachtet  oder  tagt, 

Die  göttlichste  Betrunkenheit, 

Die  mich  entzückt  und  plagt. 

Ganz  anderes  aber  meint  Häfis,  wenn  er  sein  Schenkenbuch  mit  den  Versen 
beginnt : 

Komm,  gieb  mir  den  Wein  o  Schenk,  der  mystische  Ekstase  schafft, 
Der  den  Edelsinn  mir  steigert,  der  mich  zur  Vollendung  bringt. 
Keich  ihn  mir,  denn  vielfach  bin  ich  als  ein  Thor  dahingesunken 
Hingesunken  ohne  Theil  an  Edelsinn  und  an  Vollendung 10). 

Und  diese  mystische  Auffassung  der  Gedichte  gilt  nicht  für  das  Schenken- 
buch allein,  sie  gilt  für  alle  Oden,  mit  Ausnahme  der  Gelegenheitsgedichte 
und  des  Lobes  von  vornehmen  Herren.  Wer  den  Schlüssel  hat,  und  noch 
dazu  weiss,  dass  diese  Sufi's  dem  dogmatisch  streitbaren  Islam  gerade  so 
abgeneigt  waren  wie  die  abendländischen  Mystiker  der  scholastischen  Be- 
handlung der  Dogmatik,  ohne  ihren  Inhalt  darum  zu  leugnen,  der  wird  trotz 
alles  gegentheiligen  Scheins  an  der  symbolischen  Deutung  festhalten,  er  wird 
verstehen,  was  der  Dichter  in  der  folgenden  Ode  gemeint  hat,  bei  deren 
Uebersetzung  ich  im  Interesse  der  genauen  Wiedergabc  auf  Reim  und  Sylben- 
mass  verzichte: 

1.  Gestern  Nacht  sah  ich,  dass  die  Engel  an  die  Schenke  klopften, 
Sie  kneteten  Adams  Thon  und  warfen  ihn  in  den  Mischknig n). 

2.  Die  Bewohner  des  verschleierten  Heiligthumes  und  der  keuschen  unsichtbaren  Welt  (die 

Engel) 

Kredenzten  mir,  dem  Staubbewohner,  den  berauschenden  Trank  (der  Liebe). 

3.  Der  Himmel  konnte  die  Last,  die  ihm  anvertraut  war,  (die  Liebe),  nicht  tragen 
Der  Haupttheil  der  Arbeit  ist  auf  meinen,  des  lieberasenden,  Namen  geschrieben. 

4.  Dank  sei  Gott,  dass  Frieden  zwischen  mir  und  ihm, 

Die  Huris  trinken  tanzend  den  Becher  der  Dankbarkeit  aus  (d.  h.  danken  inbrünstig  dafür, 
dass  Häfis  mit  Gott  in  Frieden  ist,  weil  er  die  Last  der  Liebe  trägt), 

5.  Wie  sollten  wir  bei  hundert  Garben  Wahnes  nicht  vom  Wege  abkommen, 
Wenn  des  wachenden  Adams  Weg  gestört  ist  durch  ein  einziges  Korn? 
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6.  Hüte  dich  vor  dem  Streit  der  zweiundsiebenzig  Secten, 

Die  weil  sie  die  Wahrheit  nicht  gesehen  haben,  an  die  Thür  der  Fabel  klopften. 

7.  Das  ist  kein  Feuer,  dessen  Flamme  auf  einer  Kerze  lächelt, 

Feuer  ist  das,  wodurch  die  Ernte  (Garbe)  des  Schmetterlings  aufgebrannt  wird. 

8.  Ein  Pünktchen  Liebe  macht  das  Herz  der  Klausner  zu  Blut  (d.  h.  verwundet  es), 
Gleich  dem  Schönheitsmale,  das  auf  der  Wange  des  Geliebten  sitzt. 

9.  Niemand  hat  wie  Häfis  den  Schleier  von  der  Wange  der  Reflexion  aufgehoben, 

Seit  die  Lockenspitzen  der  Bräute  der  Rede  gekämmt  worden  sind  (d.  h.  seit  man  Verse 

gemacht  hat). 
Ode  108  auf  Dal,  Rosenzweig-Schwanuau  I  P.  584. 

Die  Weinschenke  ist  die  Liebe,  für  die  die  Engel  den  Menschen  kneteten 
und  in  den  Mischkrug  warfen,  worin  jeder  Kenner  des  Timaeus  eine  Nach- 
wirkung des  platonischen  Mythus  erkennen  wird,  der  von  den  Alexandrinern 
aufgenommen,  zur  Gommentierung  der  biblischen  Schöpfungsgeschichte  ver- 
wendet und  von  da  zu  den  Muhammedanern  gelangt  ist.  Die  Engel  schenk- 
ten dem  Häfis,  dessen  Seele  wie  alle  Seelen  praexistent  gedacht  wird,  die 
Last  der  ekstatischen  mystischen  Liebe,  zwischen  ihm  und  Gott  ist  Frieden, 
und  die  tanzenden  Huri's,  vermuthlich  die  Sphärendrehung,  die  die  Geschicke 
lenkt,  danken  Gott  dafür.  Die  vulgären  Religionsvorstellungen  halten  sich 
an  den  Schein  und  die  Fabel,  die  wahre  Religion  ist  ein  den  Falter,  d.  i.  die 
Seele  verzehrendes  Feuer  und  Niemand  hat,  seit  man  Gedichte  geschrieben  hat, 
das  Geheimniss  so  völlig  entschleiert  als  Häfis.  Ich  füge  dem  noch  bei,  dass 
wenn  hier  die  Huri's,  anderwärts  Venus  und  der  Messias  tanzen,  das  auf 
die  Drehung  der  Sphären  geht,  welche  die  Derwische  in  ihren  Tänzen  ab- 
bilden wollen,  um  dadurch  den  Einguss  (faid)  der  Kraft  der  Sphären  auf 
sich  herabzuziehen,  der  mystische  Begeisterung  spendet,  wie  dies  Ibn  Tophail 
im  Hai  ibn  Yokdhan  ausgeführt  hat12). 

Also  kurz,  Häfis  ist  durchaus  mystisch  zu  verstehen,  und  das  ist  auch 
die  Ansicht  der  tiefsten  Kenner  immer  gewesen,  ich  nenne  nur  De  Sacy, 
Garcin  de  Tassy,  Gildemeister0),  denen  gegenüber  andere  Gelehrte  mit  ihren 
schwankenden  Meinungen  nicht  in's  Gewicht  fallen  (Rosenzweig,  Brockhaus). 
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II. 

Häfis  starb  1388  in  Schiräz,  zweiundzwanzig  Jahre  vor  ihm  1366  starb 
im  Kloster  zu  Ulm  Heinrich  Suso,  der  Nachfolger  des  Meister  Eckehard,  der 
wie  Häfis  die  Ausschweifungen  seiner  Mitderwische  tadelte,  so  über  die  welt- 
liche Gesinnung  seiner  dominikanischen  Brüder  klagte  und  sich  der  Mystik 
in  die  Arme  warf.  Von  seinem  achtzehnten  bis  zum  vierzigsten  Jahre  führte 
er  ein  Leben  der  schwersten  Kasteiung,  die  Füsse  waren  ihm  voller  Geschwüre, 
die  Knie  blutig,  der  Rücken  von  einem  mit  Nägeln  durchbohrten  Kreuze,  das 
er  auf  dem  Rücken  trug,  verwundet,  der  Leib  ausgemergelt,  Mund  und  Zunge 
dürr,  die  Hände  zitterten  vor  Kraftlosigkeit.  Später  aber  gab  er  das  asketische 
Leben  auf.  Wie  muhammedanische  Sufi's  hatte  auch  er  Traumoffenbarungen, 
sein  Angesicht  sollte  während  seiner  Predigt  wie  die  Sonne  glänzen.  Wie  ein 
Sufischeich  war  er  ein  Seelenführer,  namentlich  für  Frauen,  aber  auch  Gottes- 
freunde drängten  sich  zu  ihm.  Wie  die  moslimische  Orthodoxie  der  Sufi's 
im  Osten,  so  wurde  die  christliche  Suso's  und  seines  Meisters  Eckehard  und  so 
vieler  anderer  Mystiker  angefochten.  Und  mit  Recht,  denn  in  der  Consequenz 
ihrer  Grundanschauungen  liegt  eine  Beseitigung  des  orthodoxen  Systemes, 
das  Häfis  Mährchen  (afsäne),  andre  Gleichnisse  oder  Decken  und  Hüllen  tiefer 
Wahrheiten  nennen,  welche  dem  an  der  Schale  Haftenden  in  dieser  ver- 
hüllenden Form  nach  ihren  praktischen  Wirkungen  hier  vermittelt  werden. 

Das  Ziel  des  Strebens  solcher  Seelen  ist  das  Erringen  vollkommener 
Einsicht  in  Gottes  AVesen  und  das  dadurch  bedingte  Eins  werden  mit  ihm, 
das  einige  als  Aufgehen  in  ihm  denken,  andere  als  mit  der  Erhaltung  der 
Persönlichkeit  vereinbar  vorstellen.  Wenn  solche  Vergottung  und  Entselbstung 
schon  im  irdischen  Leben  als  vollzogen  gedacht  wird,  so  entsteht  der  Glaube 
an  eigene  Sündenunfähigkeit,  die  Ethik  verliert  ihre  Kraft,  der  Gottesfreund 
wird  Libertiner,  er  cassiert  den  Begriff  der  Reue,  wo  sie  aber  als  unendliches 
Ziel  vorgestellt  wird,  da  führt  sie  zur  Weltverachtung,  Weltflucht,  Askese  und 
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Selbstqual.  Das  schwierigste  für  einen  Mystiker  und  Sufi  ist  es,  die  schöne 
Mitte  zu  halten,  er  springt  immer  in  das  Extrem,  aber  Genüsse,  die  er  seiner 
Gesammtperson  practisch  versagt,  gewährt  er  seiner  Seele  durch  überreizte 
Phantasie. 

Aehnliche,  aber  gezügeltere  Phantasie  als  sie  die  persischen  Sufi's,  als 
deren  Repräsentanten  ich  Häfis  vorführte,  uns  vorweisen,  beherrscht  auch  die 
germanische  und  romanische  Mystik,  mit  dem  Unterschiede  jedoch,  dass  die 
islamische  Phantasie  sich  an  Mohammed  als  an  ihr  Ideal  hängt,  die  christ- 
liche an  Jesus. 

Für  Suso  war  der  Zielpunkt  des  Strebens  die  göttliche  Weisheit,  die  als 
erstes  Werk  Gottes  in  den  salomonischen  Sprüchen  gepriesen  wird,  die  vor 
Gott  spielte,  ehe  er  die  Welt  schuf,  und  durch  die  er  sie  schuf.  Sie  ist 
auch  Inbegriff  der  Schönheit,  und  deren  irdischer  Repräsentant  ist  die  Weib- 
lichkeit. Im  Glauben  mit  dieser  göttlichen  Weisheit  durch  Gottes  Gnade 
vermählt  zu  sein,  nennt  er  sich  Amandus,  d.  h.  Liebenswerth  und  ruft  aus : 
Von  einer  königlichen  Hochzeit  komme  ich,  vom  Tranke  des  himmlischen 
Weines  bin  ich  trunken,  eines  hochzeitlichen  Lagers  theilhaftig  geworden, 
bin  ich  froh,  .  .  .  der  allerhöchste  König  hat  mir  seine  Freundin  und  Ge- 
liebte, die  ewige  Weisheit,  als  eine  Braut  vermählt,  ....  Und  als  die  hohe 
göttliche  Braut  den  geringen  Schüler  der  Weisheit  in  seiner  Abgeschiedenheit 
besucht  hatte,  und  er  in  den  Armen  ihrer  Liebe  entschlummert,  dennoch 
auf  dem  Lager  in  seinem  Herzen  wachte  und  auf  andrer  Heil  in  gleicher 
Weise  bedacht  war,  da  sprach  die  Braut  zu  ihm :  Von  dir  soll  ausgehen  der, 
in  dem  alle  Völker  gesegnet  werden!  Genes.  22,  18.  Hier  verbindet  sich  die 
Allegorie  der  Sprüche  8,  22  und  das  Wort  des  hohen  Liedes  5,  2:  Ich 
schlafe,  doch  mein  Herz  ist  wach14). 

Wie  ähnlich  diese  Aeusserungen  verzückter  Phantasie  denen  der  Orien- 
talen sind,  das  leuchtet  noch  mehr  ein,  wenn  man  liest,  was  Suso  an  einer 
andern  Stelle  die  Weisheit  sagen  lässt:  „Ich  bin  der  Wonnethron,  meine 
Augen  sind  so  klar,  mein  Mund  so  zart,  meine  Gestalt  so  schön,  so  wonnig- 
lich geziert  mit  lichtem  Gewand,  so  feinlich  umgeben  von  allen  blühenden 
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Farben  der  lebenden  Blumen :  in  seliger  Lust  sind  die  Augen  der  Engel- 
scharen in  die  meinen  gesenkt.  Wohl  dem,  der  in  den  Freudentanz  in  des 
Himmelreichs  Wonne  an  meiner  schönen  Hand  ewiglich  treten  soll  .... 
So  verschwimmen  die  Lieben,  von  meiner  süssen  Minne  umgeben  in  das 
ewige  Ein  ohne  Bild  und  Wort  und  werden  geflösset  in  das  Gut,  aus  welchem 
sie  geflossen  sind".  Und  ganz  an  den  Ton  des  Volksliedes  klingt  es  an, 
wenn  er  spricht:  „Alldieweil  Lieb  bei  Lieb  ist,  so  weiss  Lieb  nicht,  wie 
Lieb  lieb  ist;  wenn  aber  Lieb  von  Lieb  scheidet,  empfindet  erst  Lieb,  wie 
lieb  Lieb  war" 15). 

Wie  Suso,  so  empfanden  und  schilderten  auch  seine  deutschen  Vorgänger: 
die  himmlische  Freude  wird,  wie  bei  Häfis  Zuhra  (Venus  als  Planet)  mit 
dem  Messias  tanzt,  als  ein  Beigen  geschildert,  den  Jesus  führt.  Den  östlichen 
Ueberschwenglichkeiten,  in  welchen  sich  die  Intensivität  des  Gefühles  genug 
zu  thun  strebt,  kommen  die  westlichen  ganz  gleich.  So  spricht  Gott  zur 
Seele  in  einem  Gedichte: 

Mein  Herzenslieb,  mein  Königin, 
Mein  Turteltaub,  mein  Kaiserin, 
Du  bist  sehr  genaturt  in  mir, 
Dass  nichts  ist  zwischen  mir  und  dir. 

Auch  das  sich  Entselbsten  der  Morgenländer  hat  in  der  Gelassenheit 
Eckehards  sein  Aequivalent,  ein  Dichter  nennt  es  „Entwerden",  er  sagt: 

Wollt  ihr  wissen,  wie  ich  von  Bilden1)  kam? 
Da  ich  die  Einigkeit  in  mir  vernahm. 
Da  ist  rechte  Einigkeit, 
Wenn  mich  entsetzt  nicht  Lieb  noch  Leid: 
Ich  bin  entworden. 

Wollt  ihr  wissen,  wie  ich  vom  Geiste  kam? 
Da  ich  nicht  dies  noch  das  in  mir  vernahm, 
Nur  blosse  Gottheit  ungegründet; 

Da  mocht  ich  länger  schweigen  nicht,  ich  musste  künden : 
Ich  bin  entworden. 


\)  I).  h.  ans  der  Körperlichkeit. 
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Seit  ich  also  verloren  bin  in  dem  Abgrunde  (der  Gottheit) 
Da  mocht  ich  länger  reden  nicht,  ich  ward  ein  Stummer  : 
Also  hat  mich  die  Gottheit  klar 

In  sich  verschlungen  

Ich  bin  entsetzet16). 


Die  Idee  des  Vergottetwerdens,  die  der  Dichter  als  ein  in  die  Gottheit 
verschlungen  sein  bezeichnet,  ist  dem  Osten  gleichfalls  nicht  fremd,  der  Sufi 
Hallädsch  sagte :  Ich  bin  Gott  (ana  elhaqq),  und  wurde  dafür  getödtet,  wie  einer 
der  Anhänger  des  Amalrich  von  Bena,  als  er  verbrannt  werden  sollte,  erklärte, 
er  könne  nicht  verbrannt  werden,  denn  sofern  er  sei,  sei  er  Gott,  die  Materie 
aber  sei  nichts,  worin  sich  Reminiscenzen  aus  Scotus  Erigena  erkennen 
lassen17).  Auch  eine  mystische  Frau,  die  Eckehard  vorführt,  wird  nach  un- 
säglichen Schmerzen  in  ein  göttliches  Licht  versetzt,  Himmel  und  Erde  wird 
ihr  zu  enge,  sie  ruft  aus:  Ich  bin  Gott  worden.  Hase,  Kirchengeschichte  II  473. 

Um  mich  für  die  romanische  Mystik  nicht  in  Einzelheiten  zu  verlieren, 
verweise  ich  nur  auf  Liebner's  Hugo  a  St.  Victore  und  erinnere  an  das 
wundervolle  Gedicht  Franz'  von  Assisi  an  den  Bruder  Sonne,  der  Sonne, 
Wind  und  Feuer  als  seine  Brüder,  Mond  und  Wasser  als  seine  Schwestern 
fühlt,  und  dem  die  Erde  die  Mutter  ist,  la  quäle  ne  sostenta  et  guberna  et 
produce  diversi  fructi  et  coloriti  fiori  et  herbe. 

Deutlicher  aber  tritt  das  specifisch  Mystische  in  Jacopone  da  Todi  heraus18), 
wenn  er  dichtet: 


In  foco  amor  mi  mise, 
Lo  mio  sposo  novello, 
Quando  l'anell  mi  mise 
L'agnello  amorosello. 


In  Gluth  mich  Liebe  senkte, 
Mein  Bräutigam  jung  erblühend, 
Als  er  den  Ring  mir  schenkte : 
Das  Lamm  in  Liebe  glühend 
Den  Stahl  ins  Herz  mir  senkte, 
Mit  Banden  mich  umziehend: 
Der  Brand  das  Herz  mir  sprengte 
In  Gluth  mich  Liebe  senkte. 
0  Lieb,  aus  Liebe  künde, 
Warum  micli  so  verwunden? 
In  Liebesgluth  geschwunden 
Mein  Herz  und  all  mein  Leben. 


Poi  in  prigion  mi  mise 
Ferito  d'un  coltello: 


Tutto  '1  cor  mi  divise: 
In  foco  amor  mi  mise. 
Amor,  de  caritate, 


Perche  m'  hai  si  ferito? 
I  o  cor  tutt'  ho  partito 
Et  arde  per  amore. 


Dich  zu  umarmen  ist  all  mein  Verlangen, 
Nach  dir  nur  schmachte  ich  mit  sehnsüchtigem 

Wähnen 

Weichst  du  von  mir,  so  leb  ich  todumfangen, 
Bis  ich  dich  finde,  muss  ich  seufzend  stöhnen. 


Bändige  der  Minne  Gluth,  die  dich  verzehrt, 
Nicht  ohne  Mass  kann  Tugend  mich  erfreuen ! 


Christus,  mein  Herze  hast  du  mir  entrungen, 
Und  sprichst,  dass  ich  nach  Mass  mein  Leben  richte? 
Wie  kann,  seitdem  ich  ganz  in  dich  verschlungen 
Uebrig  sein  von  mir  selbst  noch  Ichtesichte? 


Por  te  amor  me  consumo  languendo 
Et  vo  stridendo  per  te  abrazare. 

Quando  te  parti,  si  moro  vivendo 
Sospiro  et  plango  per  te  retrovare. 

Darauf  erwidert  dann  Jesus: 
Ordena  questo  amore  tu  que  m'  ami, 
Non  e  virtü  sanza  ordene  trovata, 

Aber  die  Seele  antwortet: 
Christo  lo  core  si  tu  m'  hai  furato 
Et  dici  che  ad  amare  ordin  la  mente: 
Como,  da  poi  che  in  te  sono  mutato, 
De  mi  esser  pö  remaso  convenente? 

Weniger  von  der  Christusminne  und  mehr  vom  Aufgehen  in  Gott,  vom 
Einfügen  in  die  von  Liebe  bewegte  Ordnung  der  Welt,  redet  Dante  seinem 
philosophischen  Grundcharacter  gemäss,  wenn  er  an  Can  Graude  schreibt: 
Et  quia,  invento  principio  seu  Primo,  videlicet  Deo,  nihil  est  quod  ulterius 
quaeratur,  quum  sit  Alpha  et  Omega,  idest  principium  et  finis,  ...  in  ipso 
Deo  terminatur  tractatus ;  die  Liebe  am  Schlüsse  der  göttlichen  Comödie  ist 
Gott.  Dante  wird  wie  von  einem  Blitze  erleuchtet,  und  in  dieser  Erleuchtung 
erreicht  sein  Geist  das  Ziel  seines  Strebens  (voglia),  aber  gegenüber  dieser 
hohen  Anschauung  fehlt  ihm  das  Vermögen  zu  schildern,  nur  das  fühlt  er, 
dass  dieselbe  Liebe,  die  die  Sonne  und  die  übrigen  Sterne  dreht,  auch  sein 
Sehnen  und  Wollen  wie  ein  gleichmässig  bewegtes  Rad,  sich  schwingen  lässt: 

Da  zuckt  es  wie  ein  Blitz  durch  meinen  Geist  — 
Ich  war  am  Ziele  der  ersehnten  Dinge. 
Hier  stand  die  hohe  Phantasie  verwaist; 
Doch  Wunsch  und  Wille  folgte  freudig  gerne 
So  wie  ein  Rad,  das  gleichgeschwungen  kreist, 
Der  Liebe,  die  da  lenket  Sonn'  und  Sterne. 


....  la  mia  mente  fu  percossa 
Da  un  fulgore,  in  che  sua  voglia  venne. 
All'  alta  fantasia  qui  mancö  possa. 
Ma  giä  volgeva  il  mio  disiro  e  il  velle, 
Si  come  ruota  eh'  egualmente  mossa, 
L'  amor,  che  muove  il  sole  e  1'  altre  stelle 


So  Dante,  der  zum  Vcrständniss  seiner  Comödie  selbst  sagt,  dass  sie 
keinen  einlachen  Sinn  habe,  sondern  mehrsinnig  (polysemos)  sei,  dass  sie, 
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wörtlich  verstanden,  den  Zustand  der  Seelen  nach  dem  Tode  schlechthin 
schildere,  ihrem  allegorischen  Sinne  nach  aber  darstelle,  wie  der  Mensch 
durch  freies  Verdienst  oder  freie  Schuld  der  lohnenden  oder  strafenden  Ge- 
rechtigkeit verfällt.  Epistola  an  Case  Grande,  Opere  minori  ed.  Fraticelli  III 
P.  514.  Diese  Erklärung  ist  auch  darum  für  uns  wichtig,  weil  sie  zeigt, 
dass  ein  Dichter,  wie  das  Häfis  that,  mit  vollem  Bewusstsein  doppelsinnig 
schreibt. 

Wenn  ich  so  in  der  Lage  bin,  Ihnen  unter  einander  völlig  zusammen- 
stimmende mystische  Gedanken  vorzuführen,  die  gleichzeitig  im  fernen  Osten 
und  in  Ulm  und  Constanz,  in  Köln,  Florenz  und  Paris  sich  zur  Geltung  bringen, 
so  wird  diese  historische  Erscheinung  noch  erstaunlicher,  wenn  man  be- 
trachtet, dass  gleichzeitig  auch  in  der  griechischen  Kirche  dieselbe  Richtung 
erscheint,  so  dass  wir  es  hier  mit  einer  geistigen  Tendenz  zu  thun  haben, 
die  keine  Grenze  der  Sprachen,  der  Givilisation,  der  Religion,  der  Volks- 
thümlichkeit  achtet,  sondern  sie  alle  überspringt,  d.  h.  die  gemeinmenschlich 
ist,  wobei  nur  die  Frage  bleibt,  ob  es  eine  zeitliche  oder  eine  dauernde  Ten- 
denz der  menschlichen  Seele  ist.  Hier  liegt  nicht  blos  ein  historisches  Problem 
vor,  sondern  es  steckt  hinter  diesem  in  jedem  Falle  noch  ein  psychologisches 
oder  anthropologisches,  mag  die  Erscheinung  nun  eine  nur  einmalige  oder 
eine  continuierliche  sein. 

Wir  verdanken  es  den  Forschungen  unseres  verewigten  Collegen  Wilhelm 
Gass,  dass  wir  das  Problem  mit  einiger  Vollständigkeit  jetzt  formulieren 
können,  denn  er  hat  den  Gonstantinopeler  Mystiker  Kabasilas  an  das  Licht 
gezogen,  bearbeitet  und  dabei  auch  auf  die  Verwandtschaft  seiner  mystischen 
Ausdrucksweise  —  bei  allen  sonstigen  Differenzen  gegen  die  germanische  Mystik 
der  lateinischen  Kirche  —  mit  der  der  deutschen  Mystiker  Eckehard,  Ruys- 
brock, Suso  und  des  Verfassers  der  deutschen  Theologie  hingewiesen1"). 

Die  griechische  Kirche  des  vierzehnten  Jahrhunderts  war,  wie  bekannt, 
durch  ein  mönchisches  Theorem  bewegt,  das  seiner  Natur  nach  echt  mystisch, 
in  den  Athosklöstern  entsprang.  Dort  hatten  einige  Asketen  gefunden,  dass 
sie  bei  gänzlicher  Versenkung  in  den  innern  Menschen  mit  ihrem  innern 
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Auge  das  ungeschaffene  himmlische  Licht,  die  zarteste  Ausstrahlung  Gottes, 
sahen,  wie  es  einst  auf  dem  Berge  Tabor  erschienen  war,  und  sie  verlangten 
nun,  dass  dies  Licht  als  ein  reales  Wesen  auch  kirchlich  anerkannt  werde. 
Dieser  Wunsch  wurde  auf  vier  Synoden  1341 — 50  behandelt  und  rief  die 
Frage  hervor,  ob  Gottes  Wesenheit  von  der  Wirksamkeit  verschieden  sei, 
da  die  Hesychasten  mit  ihrem  Führer  Palamas  (so  nennt  man  die  Anhänger 
der  Lehre  vom  ungeschaffenen  Lichte)  die  verschiedenen  Wirksamkeiten 
Gottes  „auf  unklare  Weise  halb  poetisch,  halb  philosophisch  hypostasierten". 

An  diesem  Streite  betheiligte  sich  Kabasilas  in  dem  Sinne,  dass  er  die 
ungeschaffenen  göttlichen  Wirkungen,  Kräfte  und  Gnaden  schied  und  be- 
hauptete, durch  diese  würden  die  Menschen  vergöttlicht,  alles  zu  heiligende 
geheiligt  und  besonders  die  Sacramente,  Taufe,  Salböl  und  Abendmahl  uns 
zugeführt.  Ohne  näher  auf  den  Inhalt  seiner  Schrift  vom  Leben  in  Christus 
einzugehen,  können  wir  soviel  sagen,  dass  eben  diese  Betrachtung  der 
Sacramente,  die  die  Griechen  Mysteria  nennen,  den  characteristischen  Zug 
dieser  Mystik  bilden.  Damit  hängen  denn  die  mystischen  Deutungen "  der 
Liturgie  zusammen,  die  einen  breiten  Raum  bei  Kabasilas  einnehmen.  Ge- 
tauft werden  heisst  das  Sein  nach  Christus  empfangen,  nachdem  der  Mensch 
vorher  Nichts  gewesen,  oder  platonisch:  das  Einprägen  des  Idealbildes,  das 
in  Christus  real  war,  in  die  Materie.  Dies  ist  die  Erleuchtung 
Das  Salböl  (Myron)  ist  das  Vehikel  des  Geistes,  es  verleiht  die  Energie  und  die 
Bewegung.  Das  Abendmahl  bringt  die  Vollendung  in  der  vollkommenen 
Umwandlung  der  Natur,  das  menschliche  Naturleben  wird  ein  Gottleben,  es 
wird  mit  Gott  gemischt,  uud  hier  gebraucht  Kabasilas  den  emphatischen 
Ausdruck  „Verwandtschaft"  {ou-ffheta)  und  „Vermählung  (yä/wg),  und  nennt 
Johannes  den  Brautführer  (vaf^ajw^e),  der  Christus  den  Bräutigam  nannte, 
welcher  die  Kirche  zur  Braut  hat20).  Hier  haben  wir  den  religiösen  Materialis- 
mus, die  in  sich  schwelgende  Geistleiblichkeit,  die  für  manche  Richtungen 
der  Mystik  grundlegend  ist. 

Der  sittliche  Process,  welcher  dieser  Verchristung  oder  Vergottung 
parallel  geht,  führt  zum  Wohlgefühl,  zur  Lust  ifydovfj),  der  Freude  an  Gott 
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als  dem  Guten,  wobei  die  Seele  erst  durch  völlige  Tilgung  der  Selbstsucht 
—  durch  das  Entwerden  —  ganz  frei  wird.  Diese  völlige  Hingabe  des  Ich 
nennt  Kabasilas  Eros,  sie  wird  ekstatisch,  ebenso  aber  liebt  auch  Gott  den  Men- 
schen, und  es  waltet  ein  Liebeszauber  {fiXrpov)  zwischen  Gott  und  Mensch2'). 

Hier  ist  nun  auch  die  Stelle,  an  welcher  ich  der  jüdischen  Mystik,  wenig- 
stens mit  einem  Worte  gedenken  muss,  denn  auch  ihr  Grundbuch,  der  Zohar, 
gehört  dem  Ausgange  des  dreizehnten  Jahrhunderts  an.  Sein  Verfasser  Moses 
de  Leon,  ein  spanischer  Jude,  starb  in  Arevolo  1305;  aus  der  wunderbaren 
Höhle  des  Rabbi  Simeon  ben  Jochai  kann  kein  vernünftiges  Urtheil  das  Buch 
jetzt  noch  herleiten.  Der  erste  Kabbaiist,  von  dem  wir  etwas  Bestimmtes 
wissen,  ist  Nachmanides,  der  um  1195  in  Gerona  in  Spanien  geboren  wurde, 
dessen  Bekehrung  zur  Kabbala  aber  in  fabelhafter  Weise  erzählt  wird,  wenn  es 
heisst,  ein  zum  Tode  verurtheilter  Kabbaiist  habe  durch  seine  Kunst  bewirkt, 
dass  ein  Esel  an  seiner  Statt  getödtet  wurde,  und  er  selbst  sei  in  das  Haus 
des  Nachmanides  gekommen,  und  habe  ihn  für  seine  Weisheit  gewonnen. 
Der  gleichen  Zeit  gehört  auch  Todros  Abulafia  1234 — 1305  an,  der  Gründer 
der  kabbalischen  Schule  von  Segovia,  und  Abraham  Abulafia  1240 — 1292, 
der  sich  1284  für  den  Messias  erklärte  und  die  Erlösung  Israel's  auf  1296 
setzte22).  Auf  das  Unendliche  (En  Söf),  die  zehn  Sphären,  die  es  mit  den 
Sinnlichen  vermitteln  u.  s.  w.,  kann  hier  nicht  eingegangen  werden.  Die 
mystische  Liebe  hat  der  Zohar  auch  entwickelt23). 

Und  so  haben  wir  denn  gleichzeitig  im  Osten,  im  Westen  und  in  der 
Mitte  dieselbe  uns  so  seltsam  berührende  erotische  Ausdrucksweise,  die  uns 
vor  die  Frage  nach  der  Quelle  stellt.  Denn  das  andere  Problem,  das  psycho- 
logisch-anthropologische, lassen  wir  bei  Seite,  indem  wir  uns  begnügen,  an- 
zudeuten, dass  wenn  in  der  Beschaffenheit  der  Seele  nicht  ein  unausrott- 
bares metaphysisches  und  religiöses  Streben  wohnte,  das  sich  thatsächlich 
durch  kein  Studium  und  keine  Stufe  wissenschaftlicher  Einsicht  wirklich  und 
auf  die  Dauer  befriedigen  lässt,  es  unbegreiflich  wäre,  dass  der  mystische 
Sprung  in  das  Absolute  immer  wieder  unternommen  wird. 
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III. 

Für  die  lateinische  Kirche  ist  die  Geschichte  der  Mystik  vor  und  nach 
dem  vierzehnten  Jahrhundert  genügend  bekannt,  sie  beruht  auf  den  Schriften, 
die  man  fälschlich  mit  dem  Namen  des  Dionysius  des  Areopagiten  benennt,  den 
die  alten  Theologen  für  einen  Schüler  des  Paulus  erachteten,  während  die 
neueren  die  Abfassung  dieser  Pseudepigrapha  meist  dem  fünften  christlichen 
Jahrhundert  zuweisen.  Wie  für  die  Abendländer,  so  ist  er  auch  für  Kabasilas 
grundlegend  gewesen,  was  der  Augenschein  lehrt,  obwohl  die  Geschichte  der 
byzantinischen  mystischen  Speculation  noch  nicht  genügend  erforscht  ist. 

Die  leitenden  Gedanken  sind  kurz  folgende :  Alles  Sinnliche  ist  nur  ein 
Gleichniss  für  das  Uebersinnliche,  und  so  ist  die  irdische  Hierarchie  ein 
Abbild  der  himmlischen,  der  sie,  so  weit  es  möglich  ist,  gleich  werden  soll. 
Sie  soll  sühnen  (xattaipstv),  erleuchten  (^amCe«v),  vollenden  (zshmoup^sTv)  und 
zu  Gott  führen,  dessen  Wesen  durch  nur  negative  Bestimmungen  beschrieben 
wird,  welchen  durch  Zusammensetzung  mit  der  Partikel  „über"  der  Schein 
des  Positiven  ertheilt  wird.  Gott  ist  überseiende  universale  Ursache  von  allem, 
und  der  übergute  hat  Alles  zur  Gemeinschaft  mit  sich  berufen,  so  dass  Alles 
an  ihm  Theil  hat.  Um  ihn  sind  neun  Engelklassen  in  drei  Hierarchien  getheilt. 
Dies  hat  Dionysius  von  einem  göttlichen  Mystagogen  {kpozeteazyg)  erfahren, 
den  wir  gleich  näher  kennen  lernen  werden,  sein  Name  ist  Hierotheos.  Er 
beschreibt  dann  die  besonderen  Functionen  dieser  Engelshierarchien24). 

Die  irdische  Hierarchie  bildet  die  himmlische  ab,  sie  spendet  durch  die 
Taufe  eine  geistliche  Geburt  und  Erleuchtung,  so  dass  hier  die  Wurzel  für 
die  mystische  Deutung  der  Sacramente  bei  Kabasilas  liegt,  in  welcher  ihm 
Pseudodionysius  vorangegangen  ist25).  Durch  das  Abendmahl,  die  Weihe 
der  Weihen  (zskzüu  zshzrj)  erfolgt  die  Vollendung,  und  ihm  ähnlich  ist  das 
heilige  Salböl,  das  auch  Kabasilas  erörtert  hat,  der  ihm  auch  weiter  in  der 
Symbolisierung  der  priesterlichen  Rangordnung  verwandt  ist. 
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Gott  wird  nun  als  gut  und  übergut,  dyaäng  und  um-payaüöc  geschildert  und 
als  das  intelligible  Licht  (<pä>g  voyrov},  das  die  Geister  ausser  ihm  erleuchtet 
und  sie  zu  dem  wahrhaft  Seienden  (#vr<wg  8v)  zieht.  Er  ist  auch  die  vollen- 
dete Schönheit  ohne  Wechsel  und  Verminderung,  durch  ihn  ist  alles  übrige 
Schöne  schön,  er  ist  es,  um  den  sich  alle  göttlichen  Intelligenzen  (ßeiot  voeg) 
kreisförmig  drehen  —  man  denke  des  mystischen  Tanzes,  —  denn  Dionysius 
lässt  ausdrücklich  die  kreisförmige  Bewegung  der  Seele  ihre  Einkehr  in  sich 
selbst  sein,  wodurch  sie  in  sich  eins  geworden,  zu  dem  Guten  und  Schönen 
gelangt,  resp.  sich  selbst  hinführt26).  Hiernach  streben  aber  alle  und  dies 
Streben  ist  ein  Eros,  eine  ekstatische  Liebe,  die  nicht  zulässt,  dass  die 
Liebhaber  sich  selbst  angehören,  sondern  den  Geliebten  zu  eigen  werden27). 
Durch  diese  Liebe  geräth  aber  auch  Gott  selbst  ausser  sich,  so  weit  wagt 
es  unser  Mystiker  in  seinen  Behauptungen  zu  gehen,  indem  er  dem  Hierotheos 
folgt,  aus  dessen  Liebeshymnen  er  nun  (De  dion.  nora.  4,  15  —  17)  einige 
Stellen  anführt,  unter  denen  die  wichtigste  die  ist,  dass  die  Liebe  vom  Höchsten 
zum  Geringsten  und  von  ihm  zum  Höchsten  geht  und  somit  alles  umfasst. 
Ausserdem  nennt  er  von  ihm  seine  Elemente  der  Theologie  SroixemoetQ  ÜeoXopxai 

Diese  materielle  Universalität  der  Liebe  führt  zu  der  Consequenz,  dass  es 
kein  Böses  gibt,  denn  Alles  steht  im  Liebesverhältniss  zum  Ueberguten,  und 
wirklich  leugnet  Dionysius  das  Böse,  es  existiert  weder  in  dem  Seienden, 
noch  in  dem  Nichtseienden,  und  ist  von  diesem  noch  ferner  als  von  dem 
Seienden58).  Es  gibt  kein  Böses,  es  ist  nicht  einmal  privativ,  sondern  es 
entsteht  aus  vielen  Theildefecten.  Gott  weiss  das  Böse  als  Gutes,  und  für  ihn 
sind  die  Ursachen  der  Uebel  wohlthätige  Kräfte,  ein  intelligibles  (dtdtov)  Böses 
hat  neben  Gott  keinen  Raum,  es  ist  per  accidens  (*«r«  (jv/jtßsßyxoq)- 

So  bleibt  denn  nichts  als  Gott  übrig,  er  ist  Alles  in  Allem,  Alles  ist 
eine  Emanation  aus  ihm29),  was  weiter  zu  verfolgen  für  uns  zwecklos  ist, 
da  wir  nun  die  Unterlage  für  die  mystische  Theologie  haben,  wie  Dionysius 
sein  letztes  Schriftchen  genannt  hat.  Dass  dies  alles  aber  mit  den  biblischen 
Lehren  nur  auf  den  Schleichwegen  antiker  Auslegung,  durch  Willkür  und 
Allegorie  in  Zusammenhang  gesetzt  werden  kann,  das  leuchtet  ein,  wie  auch, 
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dass  das  specifisch  Christliche,  das  Werk  Jesu  und  die  Trinität30)  ganz 
zurücktritt.   Wir  haben  einen  Neuplatoniker  vor  uns. 

In  der  mystischen  Theologie  lehrt  er  dann,  dass  nur  durch  Aufgeben 
alles  Wahrnehmens  und  Denkens,  alles  Sinnlichen  und  Intclligibeln,  alles 
Seienden  und  Nichtseienden,  mit  aller  Anspannung,  ohne  Wissen,  zu  der  Ver- 
einigung mit  dem  über  allem  Wesen  und  Erkenntniss  seienden  Absoluten 
aufgestiegen  werden  kann,  dass  nur  die  Ekstase  den  Zutritt  zu  dem  über- 
seienden „Strahle  des  göttlichen  Dunkels"  vermitteln  kann31),  denn 
er  hat  das  Dunkel  zu  seiner  Hülle  gemacht,  so  citiert  Dionysius  Ps.  18,  12. 
Und  wenn  wir  endlich  fragen,  was  hinter  jener  Hülle  steckt,  so  verendet 
die  Mystagogie  mit  lauter  Verneinungen :  Gott  ist  weder  Seele  noch  Vernunft, 
er  hat  Aveder  Vorstellung  noch  Meinung,  noch  Vernunft  oder  Denken,  er  ist 
nicht  ein  Logos  .  .  .  nicht  Ordnung,  Grösse,  Kleinheit,  Grade,  Ungrade,  .  .  . 
er  steht  nicht,  bewegt  sich  nicht  und  ruht  nicht,  ...  es  ist  weder  positiv 
noch  negativ  etwas  von  ihm  auszusagen,  als  dass  er  die  einheitliche  und 
transcendente  Ursache  des  All's  ist.  —  Das  ist  das  Ergebniss  des  meta- 
physischen Bestrebens,  das  sich  durch  Negation  und  Eminenz  kritisch  im 
Zaume  hält,  und  zugleich,  weil  es  das  Ethische  ignoriert,  zu  vollkommener 
Entleerung  führt. 

Nun  beansprucht  aber  unser  Schriftsteller  selbst  gar  nicht,  dass  man 
ihm  diese  Lehre  zuschreibe,  sein  Meister  war  Hierotheos32),  und  Avenn  wir 
diesen  finden  können,  dann  erst  sind  wir  an  der  wahren  Quelle  der  christ- 
lichen Mystik,  von  der  wir  uns  fragen  müssen,  ob  und  wie  sie  mit  der 
mohammedanischen  —  und  ich  setze  hinzu  mit  der  jüdischen,  die  wieder 
eine  besondere  Form  hat,  zusammenhängt. 

Und  Hierotheos  ist  gefunden,  und  zwar  in  der  von  den  Unkundigen  nicht 
gewürdigten,  von  den  Sachkundigen  aber  als  unschätzbar  gepriesenen  syrischen 
Litteratur,  der  wir  die  meisten  und  bedeutendsten  Funde  auf  altkirchlichem 
Gebiete  zu  danken  haben,  Avelche  in  den  letzten  Jahrzehnten  gemacht  sind. 

Ein  Zeitgenosse  des  Philoxcnus  von  Mabogh  (f  523)  und  des  Jacob  von 
Serug  (451 — 521)  war  es,  der  das  Buch  des  Hierotheos  geschrieben  hat, 
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wir  besitzen  das  Buch  sowohl,  als  die  Briefe  der  genannten  Bischöfe,  den 
des  Jacob  an  ihn,  den  des  Philoxenus  über  ihn ;  sein  Name  ist  Stephan  bar 
Sudaili  (d.  h.  Jage  Gazellen)33). 

Er  hatte  Edessa  verlassen  und  sich  in  die  Nähe  von  Jerusalem  begeben, 
von  wo  aus  er  durch  Abgesandte  seine  Bücher,  die  eine  von  Philoxenus 
als  frevelhaft  und  thöricht  bezeichnete  Lehre  ausbreiten  sollten,  heimlich 
nach  Ostsyrien  zu  senden  versuchte.  Die  Lehre  bestand  darin,  dass  er 
sagte:  Jede  Natur  ist  dem  Absoluten  naturverwandt.  —  Das  aber  ist  echt 
mystische  Häresie.  —  Hierdurch  werde,  so  entgegnet  Philoxenus,  die  Sünde 
freigegeben,  die  Taufe  und  die  Spendung  der  göttlichen  Mysterien  (Abendmahl 
und  Salböl?)  nichtig,  und  die  Trinität  aufgehoben,  die  auch  bei  Dionysius 
nicht  zu  rechter  Bedeutung  kommt,  wie  wir  schon  bemerkt  haben.  Aus  der 
Polemik  des  Jacob  von  Serug  geht  dann  noch  hervor,  dass  er  die  ewigen 
Höllenstrafen  geleugnet  hat,  was  das  Bild  des  mystischen  Pantheismus  vollen- 
det31). Ausser  diesem  Hauptvorwurf  werden  dann  dem  Bar  Sudaili  noch  seine 
Judaistischen  Neigungen  vorgehalten,  —  auf  die  ich  auch  seine  mystische 
Deutung  der  Wochentage:  Freitag  =  diese  Welt,  Sabbat  =  Ruhe,  Sonntag 
=  ewige  Vollendung,  in  letzter  Instanz  zurückführen  möchte,  —  es  wird  seine 
Ansicht,  dass  die  Prophetien  Träume  seien,  was  wohl  heissen  soll,  im  Traume 
empfangen  sein,  und  die  Behauptung,  dass  er  selbst  in  Ekstase  Gesichte  er- 
halte, als  arrogant  abgewiesen.  Ausserdem  erfahren  wir,  dass  Bar  Sudaili 
mit  einem  ägyptischen  Mönche  Johannes  in  seinen  Lehren  zusammentraf, 
und  dem  Evagrius  Ponticus  ein  Theorem  entlehnte. 

Ueber  eben  diesen  Bar  Sudaili  berichtet  nicht  nur  der  grosse  Gelehrte  Barhe- 
braeus  (f  1286),  der  dasselbe  Exemplar  vom  Werke  des  Hierotheos 
besessen  und  hergestellt  hat,  das  jetzt  im  britischen  Museum 
liegt,  sondern  schon  der  Patriarch  Cyriacus  von  Antiochien  (793-817), 
das  Buch  des  Hierotheos  sei  von  ihm  verfasst;  und  dasselbe  behauptet 
Johannes  von  Dara.  der  zwischen  700—850  blühte.  Sein  Zeugniss  ist  um 
so  bedeutender,  als  er  selbst  dem  mystischen  Kreise  angehört  und  über  die 
Bücher  von  der  himmlischen  und  kirchlichen  Hierarchie  einen  Commentar 
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geschrieben  hat,  übrigens  auch  dem  Hierotheos  untergeschobene  Schriften 
als  unecht  abweist.  Assemani  Bibliotheca  orientalis  II  P.  120.  —  Aus  der 
Sprache  des  Buches  ergibt  sich,  dass  es  original  syrisch  war,  und  dass  es 
mit  der  Fiction  eines  Verfassers  Hierotheos  zusammenhängt,  wenn  es  für  eine 
Uebersetzung  aus  dem  Griechischen  sich  ausgibt.  Spuren  eines  griechischen 
Textes  sind  bis  jetzt  nicht  gefunden,  umgekehrt  aber  ist  in  einer  syrischen 
Handschrift  eine  Stelle  des  Dionysius  dem  Hierotheos,  also  dem  Bar  Sudaili, 
beigelegt35). 

So  begründet  sich  der  Schluss,  dass  der  ekstatische  Lehrer  des  Dionysius, 
der  Verfasser  der  Elemente  der  Theologie  und  der  mystischen  Hymnen  auf 
die  Liebe  Niemand  war,  als  der  häretische  Stephan  etwa  um  510,  und  dass 
zwischen  dieser  Zeit  und  533  die  Werke  des  Dionysius  auf  Grund  der  Mystik 
des  Bar  Sudaili  hergestellt  und  schon  in  derselben  Zeit  von  dem  Archiater 
Sergius  in  das  Syrische  übersetzt  wurden,  ein  keineswegs  allein  stehendes 
Beispiel  litterarischer  Betriebsamkeit  in  der  syrischen  Litteratur. 

Hier  aber  eröffnet  sich  uns  eine  bedeutende  Perspective  auf  die  innere 
Geschichte  der  griechischen  und  orientalischen  Kirche.  Der  Pantheismus 
des  Stephan  Bar  Sudaili  entspricht  einer  Grundstimmung  der  griechischen 
Theologie,  welche  durch  Christus  neues  Leben,  d.  h.  Unvergänglichkeit 
in  das  Vergängliche  gebracht  sehen  wollte.  Stephan  denkt  dies  stofflich 
irgend  wie  emanatistisch  vermittelt,  weil  er  nach  dem  Wie  dieser  Mittheilung 
des  Unvergänglichen  fragt.  Das  aber  führt  nothwendig  zum  Pantheismus, 
an  den  ältere  griechische  Lehrer  hart  anstreifen.  Schon  Gregor  von  Nyssa 
redet,  wo  „er  philosophiert  vom  geschichtlichen  Christus  wenig  oder  nicht, 
der  Kosmos  ist  ihm  Gottes  voll,  und  weil  er  ist,  ist  er  in  Gott.  Die  Mensch- 
werdung des  Logos  ist  nur  ein  Specialfall  aus  der  Allgegenwart  des  Gött- 
lichen in  der  Schöpfung."  Die  legitimen  Erben  dieser  Theologie  sind  die 
Monophysiten ,  aber  die  consequente  Durchführung  ihrer  Grundstimmung 
musste  sie  mit  Elementen  der  kirchlichen  Tradition,  die  nicht  preisgegeben 
werden  sollten,  in  Widerstreit  bringen.  Ein  solcher  consequenter  Weiterbild- 
ner der  Grundanschauung  -  anders  ist  es  nicht  zu  erklären  —  war  Stephan. 
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der  darum  auch  von  den  Häuptern  des  Monophysitismus  wie  Philoxenus 
abgewiesen  wurde,  die  den  Specialfall  der  materiellen  Einigung  von  Gottheit 
und  Menschheit  in  Christus  nicht  auf  die  ganze  Menschheit  oder  Welt  aus- 
gedehnt wissen  wollten. 

In  den  Streitigkeiten  der  monophysitischen  Partei  der  Severianer,  welche 
gegen  die  Orthodoxen  theopaschitisch  behaupteten,  einer  aus  der  Dreieinigkeit 
sei  gekreuzigt,  werden  die  Schriften  des  Dionysius  bei  einem  Religionsgespräch 
in  Constantinopel  533  zuerst  von  Monophysiten  benutzt,  von  den  Orthodoxen 
aber  als  Fälschung  abgelehnt,  und  der  Monophysit  Severus  von  Antiochien 
(f  539)  hat  dem  Dionysius  seinen  Ausdruck  „gottmenschliche  Wirkung" 
entlehnt,  kurz  Dionysius  und  Stephan  sind  Producte  der  monophysitischen 
Richtung  und  ziehen  die  letzten  Consequenzen30).  Ist  aber,  wie  die  syrischen 
Monophysiten  (Barhebraeus)  noch  wissen,  Stephan  der  Verfasser  des  Werkes, 
das  unter  dem  Namen  des  Hierotheos  gieng,  dann  muss  der  entlehnende 
Autor  der  Dionysiana  sein  Zeitgenosse  sein.  Doch  unser  Ausblick  führt  auch 
auf  Aegypten,  dessen  monophysitisch  gesinnte  Mönche  auf  dem  Concil  von 
Chalcedon  451  baten,  ihren  alten  Glauben  zu  erhalten  und  sie  gegen  die 
Neuerungen  der  später  sogenannten  Orthodoxen  zu  schützen.  Denn  Stephan 
Bar  Sudaili  traf  in  seinen  Lehren  mit  einem  ägyptischen  Häretiker  Johannes 
zusammen  (Frothingham  P.  32).  In  der  That  finden  wir  auch  schon  bei 
Macarius  (f  393)  die  mystische  Liebessprache  ausgebildet,  zu  deren  rechtem 
Verständniss  er  mahnt37).  Diese  ganze  Bewegung  muss  aus  den  Heiligen- 
leben der  Kopten  und  denen  der  Monophysiten  erforscht  werden,  von  jenen 
ist  noch  wenig  bekannt,  über  diese  geben  die  von  Land  (Anecdota  syriaca  II) 
veröffentlichten  Biographien  für  das,  was  uns  hier  interessiert,  leider  wenig 
Ausbeute. 

Die  mystische  Secte,  deren  Evangelium  der  durch  Dionysius  abge- 
schwächte Bar  Sudaili  ist,  hat  es  an  Missionseifer  nicht  fehlen  lassen,  ähnlich 
wie  wir  das  in  unserm  Jahrhundert  beiden  persischen  Babi's  gesehen  haben. 
Die  Werke  des  Pseudoareopagiten  wurden  eingehend  commentiert,  Scythopolis 
in  Palästina  scheint  ein  Centrum  dafür  gewesen  zu  sein  s8),  und  im  neunten 
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Jahrhundert  müssen  diese  Studien  besonders  geblüht  haben,  denn  aus  ihm 
datieren  prächtige  Handschriften  mit  Erklärungen,  die  die  des  Maximus  schon 
benutzen,  und  in  ihm  ereignete  sich  das  Wunderlichste  von  allem. 

Wie  erklärt  sich  ohne  die  Annahme  einer  thätigen  Propaganda  für  diese 
akosmistische  Mystik  die  Thatsache,  dass  in  derselben  Zeit,  in  der  in  Scytho- 
polis  die  Handschriften  für  Edessa  gefertigt  wurden  (801  und  837),  der 
byzantinische  Kaiser  Michael  II.,  der  Stammler,  820  —  829  auf  den  Einfall 
kommt,  den  griechischen  Text  des  Areopagiten  im  Jahre  827  als  Geschenk 
an  Ludwig  den  Frommen  zu  schicken?  Hängt  es  mit  den  Wandlungen  im 
Bilderstreite  zusammen,  da  es  einen  schärferen  theoretischen  Gegner  des 
Bilderdienstes  als  unsere  Mystiker  gar  nicht  geben  kann?  Niemand  vermag 
auf  solche  Fragen  jetzt  Antwort  zu  geben,  gewiss  aber  ist,  dass  die  Wirkung 
dieses  litterarischen  Geschenkes  eine  ausserordentliche  gewesen  ist,  denn 
hierdurch  wurde  in  das  Abendland  der  Same  der  speculativen  Mystik  gesäet, 
obwohl  zunächst  Niemand  das  Griechische  übersetzen  konnte. 

Aber  der  rechte  Mann  fand  sich,  Karl  der  Kahle  Hess  den  Dionysius 
durch  Johannes  Scotus  Erigena,  so  gut  es  dieser  vermochte,  latinisieren,  auch 
die  Scholien  des  Maximus  wurden  beigefügt  und  etwa  um  850  war  Dionysius 
vom  Tigris  bis  zum  atlantischen  Meere  bekannt39).  Der  Uebersetzer  wurde 
auch  der  Adept  der  Lehre  und  ihr  Commentator,  er  wurde  der  Vater  mysti- 
scher Speculation  in  Gallien,  das  in  Dionysius  seinen  Apostel  zu  empfangen 
glaubte.  Diese  abendländische  Entwicklung  bis  Suso  und  Ruysbrock  lassen 
wir  auf  sich  beruhen,  nur  die  pikante  Ironie  der  Geschichte  wollen  wir  nicht 
vergessen  anzumerken,  dass  die  Säule  der  Scholastik,  Thomas  von  Aquino, 
wie  er  dem  spanisch-jüdischen  Philosophen  Maimonides  seine  Lehre  vom 
Prophetismus  entlehnt  hat,  so  in  zahllosen  Stellen  seiner  Summa  den  Areo- 
pagiten als  seine  höchste  Autorität  verwendet,  so  dass  in  letzter  Instanz 
der  syrische  Häretiker  Bar  Sudaili  in  den  Glericalseminarien  noch  heute  als 
massgebend  nachwirkt40). 
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IV. 

Im  Beginne  unserer  Betrachtung  sind  wir  auf  die  Identität  vieler  charak- 
teristischer Züge  der  christlichen  und  der  mohammedanischen  Mystik  gestossen. 
Wir  haben  mit  Zurückschiebung  des  psychologisch-anthropologischen  Problems 
uns  die  Frage  nach  der  historischen  Quelle  gestellt.  Für  die  christliche  Mystik 
haben  wir  sie  gefunden,  ist  aber  nun  auch  die  islamische  Mystik  aus  der- 
selben Quelle  abzuleiten?  Oder  welche  Zusammenhänge  mögen  da  gewaltet 
haben  ? 

Ich  habe  bisher  nur  den  Perser  Häüs  besprochen,  der  mir  den  An- 
knüpfungspunkt bot;  lassen  wir  die  spätere  Entwicklung,  die  Dschämi  repräsen- 
tiert gehen,  dessen  Jusuf  und  Zaliha  trotz  des  gegentheiligen  Scheines  mystisch 
verstanden  werden  soll41)*  und  blicken  wir  rückwärts,  so  ist  über  die  Poesie 
des  Dscheläl-eddin  Rumi  f  1271  und  des  Ferid  eddin  Attär  f  1229  als  vollstän- 
dig mystisch  kein  Zweifel.  Schwieriger  und  darum  interessant  ist  die  des  be- 
rühmten Astronomen  Omar  khajjäm  f  1123.  Hat  man  aber  begriffen,  dass  der 
mystische  Akosmismus  ebenso  wohl  zum  phantastischen  Selbstaufgeben  als 
zum  sittlichen  Indifferentismus  führen  kann  und  muss,  so  wird  Omar  ver- 
ständlich, er  ist  eine  Doppelnatur,  je  nach  Stimmung  bald  in  Adoration  ver- 
sunken, bald  Libertin,  in  Wahrheit  gegen  die  positiven  Religionen  indifferent, 
ein  Geist,  den  man  nicht  besser  charakterisieren  kann,  als  Whinfield  es  in 
Versen  von  M.  Arnold  gethan  hat : 

 „A  mind 

Not  wholly  clear,  nor  wholly  blind, 

Too  keen  te  rest,  too  weak  to  find, 

That  travails  sore,  and  brings  forth  wind. 

Einmal  sagt  er: 

Zu  Dir  (Gott)  im  Weinhaus  mystisch  flüstern 

Ist  besser  als  im  Tempel  beten  ohne  dich, 

Du  dein  eignes  erstes  und  auch  letztes  Werk! 

Willst  du,  so  verbrenne  mich,  —  willst  du,  so  liebe  mich  ! 

4 


—    26  — 


Dann  wieder  sagt  er: 

Du  bist  bedrückt,  so  nimm  ein  Korn  Haschisch, 
Nimm  einen  Schluck  vom  rosenfarbnen  Wein ! 
Du  sagst  als  Suti,  meid'  sich  dies  und  das,  — 
In  deiner  Speis'  ist  Stein,  —  dann  iss  den  Stein ! 

Schliesslich  aber  sagt  er  auch: 

Pagod'  und  Kaba  ist  des  Frommen  Statt, 

Der  Glockenklang  des  Frommen  Melodie, 

Des  Parsen  Gürtel,  Kirche,  Rosenkranz  und  Kreuz 

Sie  alle  sind  fürwahr  des  Frommen  Zeichen. 

Und  endlich  ist  alles  Nichts: 

Wir  sind  Schachfiguren,  der  Himmel  der  Spieler, 

Nicht  in  bildlichem  Sinne,  sondern  in  Wahrheit; 

Sobald  wir  ausgedient  haben  auf  dem  Schachbrett  des  -Seins, 

Kommen  wir  in  den  Kasten  der  Vernichtung  jeder  einzelne  zurück. 

Und  dabei  ist  zu  beachten,  dass  der  Kasten,  senduq,  auch  der  Name 
für  den  Sarg  ist. 

Und  ganz  pantheistisch  lautet  seine  Meinung : 

Du  fragst,  was  diese  vergängliche  Seele  ist;  — 

Wollte  ich  es  ganz  wahrheitsgemäss  sagen,  so  wäre  es  lang;  — 

Sie  ist  ein  Hauch,  der  aus  einem  Meere  aufgestiegen, 

Dann  wieder  in  des  Meeres  Abgrund  sinkt42). 

Alles  dies  beruht  aber  auf  einem  eigenen  philosophischen  Systeme  oder 
steht  in  engem  Zusammenhang  damit,  und  so  verschieden  die  Modificationen 
sein  mögen,  die  ihm  Zeit,  Ort  und  Mensch  gegeben  haben,  die  wesentlichen 
Grundzüge  sind  dieselben.    Die  Summe  der  Lehren43)  ist  diese: 

Vorausgesetzt  wird  die  aristotelische  Psychologie  in  der  Modification  des 
Avicenna,  die  eine  Stufenfolge  von  physischer  Seele,  Pflanzenseele,  anima- 
lischer und  himmlischer  Seele  behauptet,  wobei  die  höhere  jedesmal  die 
niedrigere  als  Substrat  oder  Voraussetzung  hat.  Diese  Lehre  berücksichtigt 
auch  Thomas  von  Aquino  Summa  I  Quaest.  77.   Die  Seele  hat  dann  sieben 
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quasi  moralische  Stufen,  sie  ist  gebietend,  tadelnd,  inspirierend,  ruhig,  zu- 
frieden, Gott  wohlgefällig,  endlich  vollkommen,  was  die  Stationen  des  Ent- 
wicklungsganges von  dem  rein  thierischen  Sensualismus  durch  verschiedene 
Stufen  bis  zur  mystischen  Hingebung  darstellt.  Dabei  ist  der  Mensch  der 
Mikrokosmus,  der  dem  Makrokosmus  entspricht,  beide  führen  auf  Gott  und 
sind  Beweise  für  dessen  Dasein.  Seine  Offenbarungsstätte  aber  ist  das  Herz. 

Die  geschaffene  Welt  ist  nur  Abbild  der  Welt  des  Befehles,  die  durch 
das  göttliche  Wort:  Sei  (kun)  entstand.  Dies  ist  die  Welt  der  Ideen,  durch 
die  vermittels  der  Materie  die  Welt  der  Zeit  geworden  ist.  In  diese  Zeitwelt 
ist  durch  das  Sei  (kun)  eine  Kraft  gesenkt,  die  der  Materie  und  der  Zeit 
nicht  bedarf,  und  ein  Leben  in's  Dasein  getreten,  welches  selbst  göttlich  und 
ewig  ist.  —  Hiernach  versteht  man  den  Sinn  der  Worte  des  Attär: 

Als  Vogel  entflog  ich  dem  himmlischen  Zelt, 
Um  Beute  zu  jagen  auf  irdischem  Feld, 
Und  da  sich  kein  Gottesfreund  zu  mir  gesellt, 
Entfliehe  ich  wieder  der  irdischen  Welt44). 

Die  Welt  ist  ein  Jagdgrund  für  das  Absolute,  jedes  Ding  ist  eine  Er- 
scheinungsstätte und  ein  Spiegel  der  Wahrheit.  Aber  es  gilt  sich  von  dieser 
Welt  zu  lösen. 

Die  Realwelt  besteht  nur  durch  die  Idealwelt,  ein  Moderner  könnte 
sagen,  sie  besteht  nicht  durch  die  Materie,  sondern  durch  das  mit  der  Materie 
verbundene  Gesetz,  das  Vernunft,  das  Geist  ist.  Kein  Atom  hat  an  und 
für  sich  Existenz.  Der  einzige  wirklich  Handelnde  ist  Gott,  er  ist  actus 
purus.  Darum  ist  dem  Wanderer  auf  dem  Wege  zu  Gott,  —  denn  so  nennt 
sich  der  Sufi  —  vor  allem  nöthig,  dass  er  sein  eigenes  Handeln  aufgibt, 
dass  er,  was  er  thut,  nicht  als  sein,  sondern  als  Gottes  Thun  ansieht,  dass 
was  er  anschaut  nicht  die  Dinge,  sondern  Gott  ist.  Der  Scheich  Bajazid 
sagte:  „Seit  dreissig  Jahren  habe  ich  in  diesem  Kreise  nur  mit  Gott  ge- 
sprochen, die  Leute  meinen,  ich  hätte  mit  ihnen  gesprochen."  Das  heisst 
doch  wahrlich  die  Dinge  sub  specie  aeterni  sehen40).  Dies  ist  die  Anfangsstufe 
für  den  Sufi:  Das  Nichtsein  in  den  Handlungen,  el  fenä  fi  'laftäl. 
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Nun  hat  aber  Gott,  wenigstens  nach  menschlicher  Auffassung,  ver- 
schiedene Eigenschaften  (sifät),  die  in  der  menschlichen  Brust  ihren  Schau- 
platz (mat'har)  finden.  Das  führt  uns  zur  zweiten  Stufe,  die  darin  besteht, 
dass  der  Sufi  alle  aussergöttlichen  Eigenschaften  in  sich  zerstört,  so  dass 
nur  die  göttlichen  an  ihm  bleiben,  und  dies  ist  das  Nichtsein  in  den  Eigen- 
schaften, el  fenä  fi'lsifät.  Da  nun  aber  die  Annahme  einer  Verschiedenheit 
göttlicher  Eigenschaften  nur  ein  menschlicher  Irrthum  ist,  so  sieht  der  Er- 
leuchtete im  Spiegel  seines  Herzens  keine  Eigenschaften  mehr,  sondern  Gott 
selbst  und  alle  Hüllen  sind  verschwunden,  denn  Gott  ist  gar  nicht  verhüllt, 
wohin  das  Auge  blickt,  da  ist  er,  nur  dass  seine  Schönheit  unser  Auge  blendet. 

Ist  aber  Gott  Alles  in  Allem,  so  hat  daneben  nichts  Existenz,  das  Für- 
sichsein ist  eine  Sünde,  mit  der  keine  andere  verglichen  werden  kann,  und 
darum  muss  auch  jenes  Nichtsein  der  Handlungen  und  der  Eigenschaften 
für  den  Sufi  verschwinden,  so  dass  das  Ende  seiner  Wanderung  das  Ver- 
nichten der  Vernichtung  ist,  ein  „Entwerden",  bei  dem  das  Selbstbewusstsein 
aufhört,  das  abendländische  Mystiker  retten  wollen47).  Das  ist  die  Vereinigung 
der  Vereinigung,  die  Wahrheit  der  Wahrheiten,  das  heisst  bei  ihnen  Tauhid, 
d.  i.  Eins  werden  mit  der  Substanz  Gottes,  während  für  die  rechtgläubigen 
Mohammedaner  Tauhid  bedeutet:  Gott  als  den  einigen  bekennen. 

Nehmen  wir  hierzu  noch  die  allen  Derwischorden  gemeinsame  Lehre, 
dass  man  sich  einen  Scheich  oder  Meister,  der  in  seinem  Kreise  ist  wie  ein 
Prophet  in  seinem  Volke,  anschliessen  und  ihm  in  der  Regelung  des  Lebens 
und  den  asketischen  Uebungen  unfehlbar  gehorchen  muss,  so  haben  wir  bis 
auf  einen  Punkt  das  Wesen  des  moslimischen  Sufismus  erschöpft,  der  wie 
der  Augenschein  lehrt,  mit  dem  abendländischen  in  allen  Hauptsachen  zu- 
sammenfällt. Dieser  letzte  Punkt  aber  betrifft  für  beide  Theile  einen  Zusatz, 
der  sich  aus  dem  philosophischen  System  nicht  erklärt,  sondern  aus  der 
positiven  Religion  hinzugekommen  ist,  nämlich  die  Person  Muhammads  bei 
den  Einen,  die  Jesu  bei  den  Andern.  Beide  sind  für  ihre  Kreise  die  Träger 
des  Ideals  geworden,  und  von  Mohammad  sagl  ein  Sufi  Achnliches  wie  ein 
Christ  von  Jesus  sagt,   Den  Beweis  liefert  die  Behauptung,  dass  wer  die 
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Seele  Mohammads  kennt,  in  Wahrheit  die  Eigenschaften  Gottes  kennt,  denn  die 
Seele  Mohammads  ist  ein  Spiegel,  worin  die  Eigenschaften  der  Ewigkeit  und 
das  Wesen  der  Einheit  sichtbar  werden,  wie  dann  Mohammad  selbst  gesagt 
haben  soll:  „Wer  mich  gesehen  hat,  der  hat  Gott  gesehen."  Ich  setze  dazu 
die  Lehre  Attar's  aus  dem  mystischen  Gedichte  „Die  Vogelrede"  Vs.  257: 
„Sein  Licht  war  das  Ziel  der  Geschöpfe,  er  war  die  Wurzel  des  Nichts  und 
des  Seienden,  als  Gott  dies  absolute  Licht  gegenwärtig  sah,  schuf  er  aus 
seinem  Lichte  hundert  Lichtmeere;  um  seiner  selbst  willen  schuf  Gott 
diese  reine  Seele,  und  um  ihretwillen  schuf  er  die  Welt,  die  Schöpfung  hat 
ausser  ihm  kein  Ziel"48). 

Zeigt  sich  uns  hier,  dass  die  Einbeziehung  des  specifisch  Muhamme- 
danischen  ebenso  wie  die  des  Christlichen  in  das  System  auf  geschichtlichem 
Zufalle  beruht  und  ein  Accidenz  ist,  so  müssen  die  Wurzeln  des  Systems 
jenseits  des  Christlichen  und  des  Mohammedanischen  liegen,  sie  sind  älter, 
sie  sind  griechisch. 

Wie  aber  kamen  diese  Lehren  in  den  Islam? 

Schon  Ibn  Chaldün  scheidet  in  seinen  Prolegomena  III  P.  72  eine  ältere 
Mystik  von  einer  jüngeren,  nähere  Einsicht  in  die  ältere  bekommen  wir  aber 
erst  durch  das  Sendschreiben  des  Abu  'Iqäsim  Abd  el  kerim  ibn  Hawäzin  von 
Nisabur,  der  unter  dem  Namen  Elqoschairi  bekannt,  im  Jahre  1072 — 1073 
starb.  Dies  Sendschreiben  ist  ein  Grundpfeiler  des  Sufismus,  es  ist  1046 
geschrieben"8")  und  vielfach  bis  in  unsere  Zeit  hinein  commentiert  worden. 
Die  Veranlassung  für  die  Abfassung  des  Werkes  gab  ihm  der  Umstand,  dass 
er  den  Abstand  der  mystischen  Theosophie  vom  rechtgläubigen  Islam  fühlte 
und  als  echter  Vermittlungstheologe  ihn  zu  beseitigen  suchte,  wobei  er  sich 
des  alten  Mittels  bediente  zu  behaupten,  dass  die  anfänglich  reine  Mystik 
im  Laufe  der  Zeit  heterodox  geworden  sei,  oder  wie  er  es  mit  einem  Verse 
eines  alten  Dichters  symbolisch  bezeichnet: 

Die  Zelte  gleichen  zwar  den  alten  Zelten, 
Docli  wohnen  andre  Frauen  jetzt  darin. 
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So  soll  denn  die  jüngere  Sufigeneration  verdorben  sein  und  die  Riten 
des  Fastens  und  Betens  vernachlässigt  haben,  indem  sie  sich  auf  Grund 
ihrer  vermeintlichen  Vereinigung  mit  Gott  von  der  Befolgung  seines  Gesetzes 
löste  und  sein  Joch  brach,  was  dann  die  Veranlassung  gibt,  die  Sätze 
der  alten  Sufi's  mitzutheilen  und  ihren  orthodoxen  Charakter  zu  beweisen. 

Hier  aber  hat  bei  der  Benutzung  dieses  vielleicht  ältesten  Werkes  über 
Sufibiographien,  deren  später  so  viele  geschrieben  sind,  die  Kritik  einzusetzen. 
Nicht  die  vermittelnden  Deutungen  des  Verfassers,  sondern  die  eignen  Sätze 
dieser  Theosophen  sind  in  Betracht  zu  ziehen,  wobei  ich  mich  hier  auf  die 
ältesten  beschränke,  die  uns  wieder  auf  das  Jahr  800  führen,  in  welchem  wir 
die  Propaganda  für  den  Areopagiten  fanden.  Ist  das  nun  wieder  blos  Zu- 
fall, oder  hängt  es  mit  den  Bewegungen  in  Ghorasän  zusammen,  die  zum 
Sturze  der  Ommajaden  führten? 

Das  Hauptgebet  des  ältesten,  des  Ibrahim  ibn  Adham  lautete:  „0  Gott 
trage  mich  aus  dem  verächtlichen  Zustande  der  Empörung  gegen  dich  in 
die  Herrlichkeit  des  Gehorsams."  Hier  haben  wir  die  Hingabe  des  Sufi,  der 
die  Gesetzesgelehrten  verachtete,  denn  ein  Vers  von  ihm  lautet: 

Gelehrte  Schaar  du,  o  du  Salz  des  Landes, 

Was  salzt  das  Salz,  wenn  Salz  ist  dumm  geworden? 

Kannte  dieser  Mann  die  Stelle  der  Bergpredigt?  Er  stammte  aus  könig- 
lichem Geschlechte,  lebte  bei  Balkh  und  in  Basra  und  starb  777  p.  Chr. 
=  161  Heg.49). 

Der  äussere  Cultus  erschien  ihm  nichtig.  Als  er  einen  Mann  die  Kaaba 
im  frommen  Dienste  umwandeln  sah,  da  sprach  er  zu  ihm:  Du  wirst  die 
Stufe  der  Frommen  nicht  erreichen,  bevor  du  sechs  Pässe  überschritten 
hast.  Der  erste  ist,  dass  du  das  Thor  des  Behagens  schliessest  und  das 
Thor  der  Strenge  öffnest,  u.  s.  w.  bis  der  letzte  Pass  bezeichnet  wird  als 
Schliessen  des  Thores  der  (irdischen)  Hoffnung  und  Oeffnen  des  Thores  der 
Bereitschaft  auf  den  Tod.  —  Reif  sein  ist  Alles,  so  lautet  dieser  Gedanke 
bei  Shakspere. 
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Einem  andern  Sufi,  dem  Dawud  ibn  Nosair  Gulhuma,  der  782  =  165 
— 6  Heg.  in  Kufa  starb,  erschien  die  Welt  als  ein  Gefängniss,  und  er  hatte 
die  Maxime:  Fliehe  die  Menschen,  wie  du  vor  dem  Löwen  fliehst.  Faste 
d.  h.  meide  die  Welt  und  lass  dein  Fastenbrechen  den  Tod  sein50).  Der 
Chorasäner  Elfadil  (f  802  oder  804  =  187  oder  189  Heg.)  bekehrte  sich 
von  seinem  Räuberhandwerk,  als  er  beim  nächtlichen  Uebersteigen  einer 
Mauer  um  seine  Geliebte  zu  besuchen,  eine  himmlische  Stimme  hörte,  die 
ihm  die  Qoränworte  zurief:  Ist  es  nicht  für  die  Gläubigen  an  der  Zeit,  dass 
ihre  Herzen  im  Lobpreise  Gottes  sich  demüthigen?  Sur.  57,  15.  Nun  mied 
er  die  Welt  wie  eine  Leiche  und  war  dem  heuchlerischen  Scheine  so  feind- 
lich, dass  er  das  schwere  Wort  aussprach:  „Ich  wollte  lieber  schwören, 
dass  ich  ein  Heuchler  bin,  als  schwören,  dass  ich  kein  Heuchler  bin."  Zu 
völliger  Passivität  verurtheilt  ihn  sein  Ausspruch :  Um  der  Menschen  willen 
ein  Werk  unterlassen,  das  ist  Heuchelei,  um  ihretwillen  ein  Werk  thun, 
das  ist  Vielgötterei.  Als  sein  Sohn  starb,  lachte  der  sonst  nicht  einmal 
lächelnde  Mann  und  sprach:  Wenn  Gott  etwas  beliebt,  so  beliebt  es  mir  auch51). 

Geht  nun  eine  solche  Ausdrucksweise  schon  über  das  Stadium  ein- 
facher asketischer  Devotion  hinaus,  so  finden  wir  bei  dem  etwas  jüngern 
Abu  Mahfuf  Ma^rüf  von  Karch  (f  814—15  =  200  —  201  Heg.),  der  von 
christlichen  Eltern  abstammte,  und  seinem  Schüler,  dem  Sari  Saqati  (f  870 
=  257  Heg.)  die  deutlichsten  Ausdrücke  mystischer  Theorie,  denn  der  Lehrer 
sprach  zum  Schüler:  „Wenn  du  ein  Verlangen,  an  Gott  hast,  so  beschwöre 
ihn  bei  mir",  und  der  Schüler  erzählte  vom  Lehrer,  er  habe  ihn  im  Traume 
unter  Allah's  Throne  liegen  sehen,  und  Allah  habe  gesprochen:  „Dieser 
Ma-rüf  ist  von  meiner  Liebe  trunken  und  wird  nicht  nüchtern  werden, 
ausser  wenn  er  mit  mir  zusammenkommt."  Zu  solcher  auserlesenen  Höhe 
aber  kam  er  nicht  durch  äussere  Religionsübung,  durch  zuhd  oder  wara3 
d.  i.  Devotion  und  fromme  Scheu,  sondern  durch  Liebe  zur  Armuth,  also 
durch  Weltentsagung.  Darum  setzte  er  sich  über  Fastengebote  hinweg,  ver- 
machte aber  sterbend  sein  Kleid  den  Armen,  denn  nackt  wollte  er  aus  der 
Welt  gehen,  wie  er  nackt  hineinkam52). 
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Der  etwas  jüngere  Abu  Sulaimän  Abd  errahmän  ibn  3Atiyye  ed- 
daräni  (f  830  =  215  Heg.)  aus  der  Nähe  von  Damascus  bringt  uns  dazu 
ausser  einer  Schilderung  der  Gottesliebe  in  den  Formen  menschlicher  Minne 
auch  den  sufnschen  Ausdruck,  dass  das  Herz  ein  Spiegel  ist,  in  dem  sich 
alles  wiederspiegelt,  wenn  er  poliert  ist,  aber  der  Rostfleck  des  Lichtes  des 
Herzensspiegels  das  ist  die  Sattheit  des  Leibes53).  Paulus  redet  von  denen, 
denen  der  Bauch  ihr  Gott  ist.  —  Gleichzeitig  gebraucht  Alhäfi  (Abu  Nasr 
Beschr  ibn  elhärith,  alhäfi  von  Merw,  f  in  Bagdäd  841  =  227  Heg.)  den 
Ausdruck  der  Geliebte  (elhabib)  schlechthin  von  Gott54),  und  bei  Abu  Jezid 
Taifür,  dem  Sprössling  einer  Magierfamilie  (f  234  oder  261  oder  264  = 
848  oder  874  oder  877)  findet  sich  die  volle  Bildersprache  von  Wein  und 
Liebe,  die  uns  bei  Häfis  begegnet  ist.  Einer  der  Verzückten  (mahg'übin) 
sprach  zu  ihm:  „Ich  habe  einen  Trunk  getrunken,  nach  dem  ich  nicht 
wieder  gedürstet  habe",  er  aber  antwortete:  Wenn  ein  Mann  die  Meere  aus- 
trinkt, so  hängt  ihm  vor  Durst  die  lechzende  Zunge  aus  dem  Munde,  und 
er  meinte  damit,  dass  die  Liebe  ein  Trank  sei,  der  den  Durst  nicht  löscht. 
Taifür  selbst  war  ein  pantheistischer  Nihilist,  sein  Bekenntniss  lautet:  In 
dem  Wamse  ist  nichts  als  Gott,  das  Höllenfeuer  ist  nur  dazu  da,  dass  ich 
mich  dafür  rüste  und  spreche :  Mache  mich  zum  Lösegeld  der  Verdammten, 
und  das  Paradies  ist  bloss  ein  Spielzeug  für  Knaben. 

Die  Liebe  pflanzt  ich  in  mein  Herz  als  Steckling, 
Sie  lass'  ich  nimmer  bis  zum  jüngsten  Tage; 
Du  hast  durch  Nahsein  mir  das  Herz  verwundet, 
Die  Sehnsucht  wächst,  doch  fängt  die  Lieb'  erst  an. 
Belebungstrank  hat  mir  mein  Herz  kredenzt 
Im  Liebesbecher  aus  der  Neigung  Meer. 

Alles  fasst  sich  in  der  Maxime  zusammen :  Geh  auf  der  Rennbahn  der 
Einheit  bis  du  zum  Hause  des  Einsamseins  kommst,  und  fliege  in  dem  Hause 
des  Einsamseins,  bis  du  das  Thal  der  Dauer  erreichst55). 

Ich  beschränke  mich  auf  diese  wenigen  Mittheilungen,  wollte  ich  die 
grössten  der  Sufi's,  den  Aegypter  Du  Nun  (f  859  =  245  Heg.),  den  die  isla- 
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mischen  Canonisten  für  einen  Erzketzer  (zindiq)  hielten,  den  Dschonaid  (f  909 
=  297  Heg.)  von  Bagdad,  dessen  Mantel,  wie  der  des  Propheten  Elias,  als 
hochgeehrte  Reliquie  oder  wohl  mehr  als  Geistesconductor  an  Sah  eddin  von 
Ardebil,  den  Gründer  der  Safawiderwischsecte  überging56),  und  sonstige  Grössen 
und  Wunderthäter  nur  berühren,  so  würde  ich  kein  Ende  finden,  auch  nicht 
vermeiden  können,  in  die  Dogmengeschichte  des  Islam  einzugehen,  was  mich 
von  meinem  Wege  abführen  würde.  Denn  dass  diese  speculative  Theologie 
sich  vom  gemeinen  Islam  weit  entfernt,  darüber  bestand  bei  den  Mystikern 
selbst  gar  kein  Zweifel.  Als  sich  der  gleich  zu  nennende  Abu  Othmän  von  den 
anthropomorphischen  Anschauungen  abwandte,  schrieb  er  nach  Mecca:  Ich 
habe  einen  neuen  Islam  angenommen ").  Ich  erwähne  daher  nur  noch  einen 
Punkt,  der  unsrer  Forschung  eine  bestimmte  Richtung  gibt. 

Abu  30thmän  elmagribi  (f  983  =  373  Heg.)  wurde  nach  den  Geschöpfen 
gefragt,  und  er  antwortete:  „Formen  und  Phantome,  über  welche  die  Ent- 
scheidungen der  Allmacht  fliessen"  58)  und  Elwäsiti  erklärte:  Als  die  Geister 
und  die  Körper  wurden,  da  bestanden  sie  in  Gott,  und  sie  sind  durch  ihn 
in  die  Erscheinung  gekommen,  doch  nicht  ihrem  Wesen  nach.  Desgleichen 
bestanden  auch  die  Gedanken  (khatirät  wörtlich  Einfälle,  Einbildungen)  und 
die  Bewegungen  in  Gott  nicht  ihrem  Wesen  nach,  denn  Bewegungen  und 
Gedanken  sind  Wirkungen  (furüs  wörtlich  Zweige,  Resultate)  der  Leiber  und 
Geister.  Er  will  damit  sagen,  so  fügt  Elqoschairi  bei,  dass  die  menschlichen 
Productionen  (wörtlich  Erwerbungen,  'aksäb .  el^ibäd)  direct  von  Gott  ge- 
schaffen sind,  und  dass  Gott,  wie  er  die  Substanz  schafft,  so  auch  die  Acci- 
denzen  schafft59).  Damit  hat  Elqoschairi  ganz  Recht,  diese  Lehre  ist  die 
Voraussetzung  des  mystischen  Akosmismus,  sie  fällt  zusammen  mit  einer 
irgendwie  geformten  Emanationslehre,  die  in  Verbindung  steht  mit  der  Ideen- 
lehre, welche  Elwäsiti  deutlich  vorgetragen  hat.  Diese  ausgebildete  Verbindung 
der  Ideenlehre  mit  der  Emanationslehre  ist  aber  neuplatonisch.  Die  morgen- 
ländische  Mystik  ist  eine  Tochter  des  Neuplatonismus.  Gemüthsstimmung, 
Mangel  an  Befriedigung  mit  der  diabetischen  Dogmatik  und  dem  canonischen 
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Rechte  disponierten  die  Geister  für  eine  andere  Pachtung,  der  Neuplatonismus 
bot  sich  dar,  und  sie  griffen  zu. 

Welche  practische  Bedeutung  das  für  die  Sectenentwicklung  gehabt  hat, 
wie  die  ismaelitischen  Lehren  seit  nach  756  =  148  Heg.,  wie  die  druzische 
Religion  seit  1010  =  411  Heg.,  wie  die  Praxis  des  Alten  vom  Berge  damit 
zusammenhängt,  und  ob  von  da  ein  Einfluss  auf  die  Templer  erfolgt  ist, 
das  ist  heute  noch  nicht  im  Einzelnen  zu  sagen,  die  Annahme  solcher  Zu- 
sammenhänge aber  drängt  sich  besonders  darum  auf,  weil  bei  den  Druzen, 
die  sich  als  Unitarier  x«r'  k&xqv  bezeichnen,  die  Frauen  eine  ganz  andere 
Stellung  haben  als  bei  den  Mohammedanern,  sofern  sie  fast  alle  lesen  und 
schreiben  können  und  in  die  Religionsgeheimnisse  eingeweihte  „Wissende" 
sind.  Dies  stimmt  damit  zusammen,  dass  bei  den  Mystikern  auch  Frauen 
und  Mädchen  als  hervorragend  begabte  Fromme  und  Dichterinnen  genannt 
werden,  wie  sie  denn  auch  in  besonderem  Räume  an  den  mystischen  Tänzen 
Theil  nehmen,  was  ich  selbst  gesehen  habe,  und  was  mir  ein  Derwisch  aus- 
drücklich als  erlaubt  und  gut  bezeichnet  hat.  Solche  Frauen  sind  Sitt  -A'ischa, 
die  Tochter  Dschafar's  essädiq  (f  762  =  145  Heg.),  Fätima  von  Nisabur,  die  Du 
Nun  für  seine  Meisterin  erklärte  (f  837  =  223  Heg.),  Manfüsa  und  andre co). 
Doch  wenden  wir  uns  zu  der  Frage  des  Neuplatonismus  selbst,  der  uns  nun 
endlich  als  die  gemeinsame  Wurzel  der  östlichen  wie  der  westlichen  an  den 
Areopagiten  angeschlossenen  Mystik  erscheint. 

Im  Anfange  des  Jahrhunderts  wollte  der  mit  den  Romantikern  verbundene 
Greuzer  den  Neuplatonismus  aus  dem  Orientalischen  erklären,  heute  erklären 
wir  die  morgenländische  Mystik  aus  dem  Neuplatonismus. 

V. 

Für  Araber,  die  keine  Vokale  schreiben,  konnte  der  Name  Platon's  mit 
dem  Plotin's  leicht  zusammenfallen  und  verwechselt  werden,  jenen  nannten 
sie  Iflatün,  diesen  hätten  sie  Iflutin  nennen  müssen,  er  kommt  aber  bei  ihnen 
gar  nicht  vor,  der  Neuplatonismus  galt  als  Piatonismus  schlechthin,  Plotin 
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als  der  griechische  Meister  (es-scheikh  eljunani).  Drei  Jahrhunderte  bevor 
der  reinere  Aristotelismus  durch  Averroez  den  Arabern  in  Cordova  mund- 
gerecht gemacht  wurde,  ist  der  Neuplatonismus  unter  aristotelischer  Flagge 
in  Chorasan  und  im  Iräq  eingezogen.  Vor  der  Mitte  des  neunten  Jahrhun- 
derts wurde  für  den  Ghalifen  Almutasim  (f  842)  die  sogenannte  Theologie 
des  Aristoteles  in  einer  angeblich  von  Porphyrius  gemachten  erklärenden 
Bearbeitung  (tefsir  Furfurius)  in  das  Arabische  übersetzt,  jedenfalls  nicht  ohne 
irgend  eine  syrische  Vermittlung,  denn  der  Name,  mit  dem  die  Gapitel  be- 
zeichnet werden,  ist  nicht  arabisch,  sondern  syrisch,  mimar.  Der  Ueber- 
setzer  war  ein  Christ  Abd  el  mesich  ibn  Abdalla  Nä3ima  von  Emesa,  also  aus 
den  Libanongegenden,  wo  jederzeit  viele  Sectirer  sassen. 

Durch  Fr.  Dieterici's  Bemühungen  ist  das  Buch  allgemein  zugänglich 
gemacht,  es  ist  eine  „durch  Rede  und  Gegenrede  durchgeführte  Darstellung 
der  neuplatonischen  Grundlehre  von  einer  Entwicklung  aus  Gott  durch  den 
Geist  zur  Seele  und  von  dieser  auf  die  Natur  der  Dinge,  was  freilich  nicht 
ausschliesst,  dass  zumeist  mit  aristotelischer  Methode  verfahren  wird,  und 
wir  viele  aristotelische  Hauptbegriffe,  wie  potentia,  actus  und  Entelechie  wieder 
finden" 61).  Niemand  wird  das  wunderbar  finden,  der  sich  von  Steinhart, 
Kirchner  und  Zeller  darüber  hat  belehren  lassen,  dass  die  wirklichen  Quellen 
des  Neuplatonismus  nicht  orientalisch,  am  wenigsten  jüdisch,  sondern  allein 
griechisch,  also  vornehmlich  Plato  und  Aristoteles  sind,  die  er  nicht  eklek- 
tisch verbunden,  sondern  organisch  in  einander  gearbeitet  hat,  wobei  er  dem 
Christenthum  mit  vollstem  Bewusstsein  feindlich  entgegentrat.  Es  genügt, 
Porphyrius  zu  nennen  neben  Plotins  Diatriben  gegen  die  Gnostiker 62),  und 
des  Proclus  Stoicheiosis  theologica.  „Plotin  suchte",  so  fasst  Steinhart  die 
historische  Bedeutung  der  Schule  zusammen,  „Plato's  Ideenwelt  mit  der  von 
Aristoteles  gelehrten  immanenten  Zweckbestimmung  nach  vernünftigen  Be- 
griffen durch  die  Idee  des  höchsten  Gutes  zu  verschmelzen,  das  die  Schule 
nicht,  wie  Plato,  als  ein  Postulat  des  Denkens,  sondern  als  die  über  allen 
Zweifel  erhabene  Urquelle  alles  Seins  gläubig  voraussetzte  und  in  den  Mittel- 
punkt ihrer  Betrachtung  stellte.  Indem  sie  sich  nun  sogar  über  das  Denken 


—    36  - 


erhob  und  in  ganz  neuer  Weise  eine  reinere  Quelle  der  Wahrheit  in  dem  be- 
geisterten Schauen  des  Göttlichen  fand,  gieng  sie  scheinbar  über  die  Grenzen 
der  menschlichen  Vernunft  hinaus  und  öffnete  der  Schwärmerei  und  dem  Fa- 
natismus eine  weite  Thüre,  aber  indem  sie  bis  in  die  Tiefen  des  Geistes 

vordrang,  wo  das  menschliche  Bewusstsein  sich  zum  Gottesbe- 
wusstsein  erweitert,  und  in  dem  Lichte  dieses  Gottesbe wusst- 
seins,  das  sie  auf  das  Engste  an  das  Schöne,  an  die  Tugend  und  an  das  ver- 
nünftige Denken  anknüpfte,  Natur  und  Menschenleben  betrachten  lehrte,  eröff- 
nete sie  dem  denkenden  Geiste  eine  bis  dahin  in  der  abendländischen  Welt 

noch  nicht  betretene  Bahn.  Alle  Fäden  der  altgriechischen  Philosophie, 

Anaxagoras'  Nous,  Parmenides'  in  sich  beschlossenes  Sein  und  der  Pythagoräer 
ewige  Ureinheit,  dann  die  Ideen  des  Guten  bei  Socrates  und  Piaton,  die  unbe- 
wegt alle  Dinge  bewegendeV  ernunft  des  Aristoteles,  und  die  göttliche  Natur 
der  Stoiker  liefen  in  der  Theologie  Plotin's  zusammen  und  erschienen  dort  in 
der  göttlichen  Dreiheit  als  Momente  und  wirkende  Kräfte  wieder"03). 

Diese  Philosophie  also  liegt  der  Mystik  im  Westen  und  im  Osten  zu  Grunde, 
die  Mystik  ist  keine  spontane  Ausgeburt  willkürlicher  Phantasterei,  sondern 
eine  oftmals  geschmacklose,  aber  immer  gefühlstiefe  Ausschmückung  hel- 
lenischer Grundlagen.  Wie  die  Kunst,  so  hat  auch  das  Denken  den  hellenischen 
Boden  nicht  verleugnen  können.  Das  Studium  der  Griechen  beschränken, 
das  muss  man  heute  laut  aussprechen,  heisst  auf  die  Möglichkeit  einer  Ge- 
schichte des  menschlichen  Geistes,  der  menschlichen  Cultur  verzichten.  Die 
Existenz  aber  dieser  Mystik  durch  alle  Jahrhunderte  seit  Plato  und  schon 
vor  Plato  seit  Xenophanes  und  Anaxagoras04)  ist  ein  Protest  gegen  jede 
Theologie,  die  mit  nicht  mehr  genügenden  Kategorien,  die  der  fortschreiten- 
den Erkenntniss  nicht  entsprechen,  das  Göttliche  umfassen  will,  sie  ist  eine 
Schuldrechnung  an  die  Wissenschaft,  der  hier  practisch  demonstriert  wird, 
dass  sie  den  Ansprüchen,  die  die  menschliche  Seele  erhebt,  nimmer  genügt 
hat,  dass  ihr  Stückwerk,  so  weit  es  auch  ergänzt  werden  mag,  kein  Ganzes 
wird,  sie  ist  ein  Selbstzcugniss  der  Menschheit  für  ihr  Gottesbewusstsein  und 
ihre  Anlage  aus  Gott  auf  Gott  hin,  das  durch  die  Heroen  der  Mystik  nicht 
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nur  durch  Entsagung  und  in  der  Liebe  zu  Gott  und  Mensch,  sondern  auch 
auf  Scheiterhaufen  und  vor  dem  Henkerbeile  bewährt  ist.  Diese  Mystik  ist 
eine  Behauptung  des  göttlichen  Charakters  des  Ich,  und  solange  als  diese 
Seite  der  Geschichte  des  Seelenlebens  nicht  erforscht  ist,  solange  als  das 
psychologische  Problem,  das  sie  in  sich  birgt,  nicht  ernstlich  in  Betrachtung 
gezogen  ist,  wird  weder  Religionsgeschichte  noch  Psychologie  und  Anthro- 
pologie sich  einer  soliden  Grundlage  rühmen  können. 

Unsere  arabische  Theologie  des  Aristoteles  ist  sich  des  Zusammenhangs 
ihrer  Lehren  mit  der  altgriechischen  Speculation  vollkommen  bewusst,  deren 
begriffliche  Ergebnisse  der  Verfasser  in  Betrachtung  zog,  während  er  oft 
mit  seiner  Seele  allein  war,  seinen  Leib  ablegte,  sich  wie  eine  körperlose 
blosse  Substanz  fühlte  und  ausserhalb  aller  Dinge  stehend  in  sein  Wesen 
einging  und  wieder  zu  ihm  zurückkehrte,  so  dass  er  gleichzeitig  das  Wissen, 
der  Wissende  und  das  Gewusste  war.  Wir  sehen  so  den  Verfasser  in  ekstati- 
sche Betrachtung  versunken,  wobei  er  das  Steigen  und  Fallen  seiner  geistigen 
Energie,  die  göttliche  Traurigkeit  und  die  himmlische  Lust,  lebhaft  empfand 
und  schilderte65).  Dabei  gedachte  er  an  des  Heraklit  Weg  nach  oben  und 
unten,  an  seine  Seele  als  feurigen  Dunst  äva&ofiiaoio),  er  gedachte  an 
Empedokles  und  an  das  esoterische  und  asketische  Wesen  des  Pythagoras, 
vor  allen  Dingen  aber  an  den  „edlen,  göttlichen  Plato".  Und  so  soll  es  denn 
meine  letzte  Aufgabe  sein  im  Einzelnen  näher  zu  zeigen,  wie  aus  dem  Hel- 
lenismus und  zwar  vornehmlich  aus  platonischen  Gedanken  in  deutlich  er- 
kennbarer-Weise  das  bunte  Kleid  der  Mystik  gewoben  ist. 

Schon  oben  habe  ich  bei  der  Betrachtung  einer  Ode  des  Häfis  bemerkt, 
dass  die  Vorstellung  von  den  menschenschaffenden  Engeln,  die  die  Sub- 
stanzen in  einen  Mischkrug  werfen,  auf  den  Timäus  zurückweist,  aber  die  Zu- 
sammenhänge sind  nicht  so  vereinzelt  und  zufällig,  es  ist  ein  breiter  Strom 
platonischer  Lehren,  der  sich  in  die  Mystik  umsetzt. 

Zunächst  der  Name  Sufi  selbst  ist  aus  dem  Griechischen  ao<p6c,  entnommen, 
und  stammt  nicht  von  suf  d.  i.  Wolle  als  Name  für  den  Träger  eines  wollenen 
Philosophenmantels;  denn  von  suf  abgeleitet  würde  Sufi  einen Wollhändler 
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oder  einen  Mann  von  Wolle  bedeuten,  wie  qutni  baumwollen  von  qutn 
Baumwolle  und  Hariri  von  harir  einen  Seidenhändler  und  seiden  bedeutet, 
aber  nicht  einen  Träger  eines  seidenen  Kleides66).  Neben  Sufi,  dem  Weisen, 
bedeutet  Faqir  arabisch  und  Darwisch  persisch  einen  Armen,  aber  man  kann 
privatim  sufische  Anschauungen  hegen,  ohne  sich  einem  der  zahlreichen 
Derwischorden  oder  Bettelmönchorden  anzuschliessen.  Einen  besonderen 
Namen  wie  Mystiker  hat  man  arabisch  nicht,  das  Mysterium  selbst  nennt 
man  sirr  und  die  Herzen  der  Sufis  gelten  als  die  Fundgruben  der  Mysterien 
(ma^ädin  elasrär).  Der  Sufi  ist  der  ooyoq,  der  Philosoph,  dem  im  Gegensatz  zum 
Liebhaber  von  Meinungen  (y>dödo$og)  nur  das  wirkliche  Sein  als  etwas  gilt 
(aÖTÖ  ixaarov  rb  Sv  ä<ma£6[ievoQ  Staat  V,  480).  Darum  nennen  sich  die  Sufis 
auch  die  Wissenden  (al3ärifün),  Männer  der  Wahrheit  (ahl  elhaqq  oder  ahl 
elhaqiqet).  Die  Uebertragung  aber  des  Wortes  Myste  {fiuatöq)  von  den  bis 
zu  den  ersten  Stufen  eleusinischer  Geheimculte  vorgedrungenen,  in  welcher 
sie  zwar  das  nur  den  Epopten  zugängliche  Unnennbare  noch  nicht  geschaut 
hatten,  auf  diejenigen,  die  das  Unnennbare  in  philosophischer  oder  religiöser 
Ekstase  geschaut  haben,  ist  für  Plato  geläufig,  er  benutzt  sie  humoristisch 
und  ernsthaft,  er  nennt  die  Unwissenden  uneingeweiht  (ä/Myzoi),  und  spricht 
von  solchen,  die  in  die  Liebe  eingeweiht  sind,  wie  von  solchen,  die  in 
den  Mysterien  gradweise  fortschreiten67).  In  die  Litteratur  der  Juden  und 
Christen  wurde  das  WTort  in  Alexandrien  eingeführt,  schon  die  altgriechische 
Bibelübersetzung  gebraucht  es  zur  Verdolmetschung  des  Wortes  räz,  womit 
Syrer,  Juden  und  Perser  übereinstimmend  das  nur  dem  Eingeweihten  be- 
kannte bezeichnen 68). 

Wer  aber  in  die  philosophische  Anschauung  vorgedrungen  ist,  der  ent- 
flieht der  Welt,  die  er  zu  seiner  Höhe  nicht  hinaufziehen  kann,  und  in 
deren  Getriebe  er  zermalmt  werden  würde69).  Den  Tod  fürchtet  ein  solcher 
Mann  nicht,  sein  ganzes  Leben  ist  eine  Vorbereitung  auf  den  Tod,  den  er 
wünscht,  und  den  es  darum  für  ihn  thöricht  wäre  zu  scheuen,  ohne  dass 
er  desshalb  zur  Selbstvernichtung  schreiten  dürfte70).  Gegen  die  Lust  ist  er 
gleichgültig,  sein  Wunsch  ist  das  reine  abstracte  Denken,  wobei  die  Seele 
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von  den  Fesseln  des  Körpers  frei  sein  muss,  was  sie  völlig  erst  durch  den 
Tod  wird 71).  Einem  solchen  Manne  ist  es  unmöglich  Unrecht  zu  thun,  oder 
Böses  mit  Bösem  zu  vergelten 72),  er  wird  lieber  Unrecht  leiden  als  Unrecht 
thun,  was  hülfe  es  ihm,  wenn  er  die  ganze  Erde  gewönne  ohne  das  Gute? 
Von  einem  Weisen  hat  Socrates  vernommen,  dass  die  Leiber  nur  Gräber 
seien  (aü/ua  a-^ua),  in  denen  die  Seelen  auf  ihrer  Wanderung  gefangen  sind, 
und  er  führt  das  Wort  des  Euripides  an: 

Wer  weiss  denn,  ob  das  Leben  nicht  das  Sterben  ist 
Und  Sterben  Leben?73) 

Ein  solcher  Mann  erscheint  seiner  Umgebung  lächerlich,  er  gilt  ihr  für  alle 
weltlichen  Geschäfte  unfähig,  sowenig  man  aus  einem  Stricke  eine  Lanze 
machen  kann,  so  wenig  aus  einem  Socrates  einen  Feldherrn,  so  scherzte 
man.  Sein  Bild  ist  im  Theaetet  entworfen,  und  auch  andere  als  die  thra- 
cische  Sklavin,  lachen  über  einen  Thaies,  der  den  Blick  auf  die  Sterne  richtet 
und  dabei  in  eine  Cisterne  fällt74). 

Die  praeexistierende  Seele,  die  einst  mit  der  Gottheit  zog  und  dann 
ihre  Fittige  verloren  hat,  hat  eine  Erinnerung  an  die  ewige  Schönheit,  die 
sie  früher  geschaut  hat,  ehe  sie  in  den  Körper  kam,  und  wenn  der  Mensch 
von  derartigen  Erinnerungen  den  richtigen  Gebrauch  macht,  so  wird  er  dadurch 
der  vollkommenen  Weihungen  in  vollkommener  Weise  theilhaftig,  zu  einem 
wahren  Vollkommenen.  Durch  den  Anblick  männlicher  irdischer  jugend- 
licher Schönheit  wird  die  Seele  an  das  Urschöne  erinnert,  ihre  Schwingen 
wachsen  wieder,  sie  möchte  auffliegen,  und  da  sie  es  nicht  kann,  so  richtet 
sie  wie  ein  Vogel  die  Blicke  nach  oben,  es  entschwindet  ihr  die  Theilnahme 
für  das  Irdische,  sie  ist  verzückt,  wahnsinnig,  der  Orient  nennt  es  Medsch- 
nün75).  Jetzt  erst  verstehen  wir  die  Verse  des  3Attär,  die  ich  oben  angeführt 
habe,  vollständig: 

Als  Vogel  entfloh  ich  dem  himmlischen  Zelt, 
Um  Beute  zu  jagen  auf  irdischem  Feld, 
Doch  da  sich  kein  Gottesfreund  zu  mir  gesellt, 
Entfliehe  ich  wieder  der  irdischen  Welt. 
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Nicht  alle  Seelen  haben  das  treue  Gedächtniss  für  das  ewig  Schöne,  aber 
die  es  haben,  die  verzehrt  die  Sehnsucht  nach  ihm,  das  in  den  irdischen 
Abbildern  der  Gerechtigkeit  and  Besonnenheit  nur  getrübt  erscheint,  und 
so  wird  das  Ziel  ihrer  Sehnsucht  die  ewige  Schönheit,  wie  sie  damals  er- 
glänzte, als  die  Seelen  im  beglückenden  Reigen  seligen  Anblick  und  Schau 
genossen,  indem  sie  Zeus  oder  andern  Göttern  nachzogen  und  die  Weihen 
erhielten  und  als  Mysten  und  Epopten  frei  von  dem  Gefängnisse  des  Kör- 
pers im  reinen  Lichte  sie  erschauten. 

Dieser  holde  Wahnsinn,  an  dem  nichts  Schimpfliches  ist,  ist  die  höchste 
Stufe  der  Liebe,  des  Eros,  die  mit  der  Neigung  zu  einem  schönen  Freunde 
als  Anfang  beginnt,  die  freilich  noch  nicht  geläutert  ist,  denn 
So  wie  die  Wölfe  das  Lamm,  so  lieben  Verliebte  die  Knaben. 

Die  zweite  Stufe  ist  die  der  Seher,  die  dritte  die  der  Künstler,  die  letzte 
die  des  Mysten,  des  Philosophen,  des  Sufi,  er  ist  der  Liebhaber  im  höchsten 
Sinne  des  Wortes  und  sein  Geliebter  ist  das  Schöne,  ist  Gott. 

Hinzu  kommen  aber  bei  Plato  noch  die  Offenbarungen  der  Diotima76): 
Wer  diesem  Ziele  der  Erotik  nahe  kommt,  der  erblickt  plötzlich  ein  wunder- 
bares Ding,  um  dessentwillen  er  alle  vorigen  Mühen  über  sich  genommen 
hat.  Es  ist  das  ewig  Seiende  (äst  ov),  das  nicht  wird  und  nicht  vergeht,  an 
dem  Nichts  nur  theilweis  schön,  sondern  das  ganz  schön  ist,  das  unkörper- 
lich, keine  Rede  oder  Wissenschaft,  sondern  an  sich  und  für  sich  stets 
dasselbe  ist.  Alles  übrige  ist  nur  insoweit  schön,  als  es  an  diesem  Schönen 
Theil  hat.  Zu  ihm  steigt  die  Seele  allmälig  auf,  indem  sie  von  der  Liebe 
zum  körperlich  Schönen  sich  zum  sittlich  Schönen,  zur  schönen  Erkennt- 
niss  und  zur  höchsten  Erkenntniss  erhebt,  die  eben  die  jenes  Urschönen 
ist.  Dort  sieht  sie  nicht  mehr  Schattenbilder  (£iW«)  (Formen  qawälib  und 
Figuren  aschbäch  nannte  es  Elwäsiti),  sondern  das  Wahre  (elhaqq)  und  Eros 
ist  der  Führer  auf  diesem  Wege. 

Auf  dem  Wege  beglückt  ihn  aber  göttliche  Leitung  durch  Träume  und  Ge- 
sichte, wie  den  Sokrates,  der  ihnen  als  göttlichen  Befehlen  folgte 77),  er  lauscht 
seinen  inneren  Eingebungen,  dem  Daemonion78),  er  betrachtet  sich  wie  ein 
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Prophet  als  ein  göttlich  beauftragter  Lehrer  der  Weisheit,  den  keine  irdische 
Sorge  in  Anspruch  nimmt,  gleich  Socrates,  der  seinen  ungerechten  Richtern 
Verderben  weissagte 79). 

In  dieser  platonischen  Schilderung  des  Weisen  haben  wir  sämmtliche 
Züge  des  Sufi  und  alle  Begriffe,  aus  denen  in  verschiedenartiger  Systematik 
die  sufischen  Systeme  gebaut  sind,  wiedergefunden.  Hier  ist  die  Liebe  die 
Führerin,  wie  bei  jenen  s i s chq  und  machabbe,  Gott  ist  der  Geliebte  (chabib), 
die  Liebe  ist  Raserei  (vgl.  madschnün),  sie  macht  trunken  (sakrän),  führt  zur 
Vereinigung  (ittichäd,  tauchid80),  dschams,  dschame  eldschams),  die  Seelen  tanzen 
Reigen  (rakas),  hier  ist  die  Weltflucht  (khalwat  und  fenä),  hier  ist  der  Leib 
ein  Gefängniss  (chabs),  hier  Träume,  Eingebungen,  Stimmen  (ru'ya,  ilhäm, 
wäridät,  lisän  el  chäl,  laft'  esch  schähid),  hier  die  Schönheit  (aldschamäl),  hier 
ekstatische  Zustände  (chäl)  und  die  Stufen,  durch  die  man  zum  Schönen  auf- 
steigt, die  maqämät,  deren  höchste,  meist  als  vierte  wie  bei  Plato  gezählte, 
die  volle  Erkenntniss  ist  (masrifet),  die  mit  der  Vernichtung  zusammen- 
fällt81). Kurz  die  Substanz  der  philosophischen  Ideen,  welche  die  moslimi- 
schen  Sufis  mit  dem  Islam,  die  christlichen  Mystiker  mit  ihrer  Religion  ver- 
bunden haben,  ist  vollständig  platonisch,  dem  Aristotelismus  verdanken  diese 
Mystiker  nur  gewisse  formale  Hülfsmittel  und  Ausdrücke. 

VI. 

Das  hohe  Ideal  des  Weisen  bei  den  Mystikern  wie  bei  Plato  trägt  ein 
gewaltiges  Pathos  in  sich,  die  Gelassenheit  ist  äusserlich.  Sein  Pathos  ist 
brennende  Liebe,  von  der  Essari  essaqati  sagte,  indem  er  von  seinem  dürren 
Arme  die  straff  aufliegende  Haut  emporziehen  wollte:  Bei  Gottes  Majestät, 
wenn  ich  sagte,  dass  diese  Haut  auf  diesem  Knochen  aus  Liebe  zu  Gott 
ausgetrocknet  ist,  so  würde  ich  die  Wahrheit  sagen  —  und  diesen  Worten 
folgte  eine  Ekstase.  Sein  zweites  Pathos  ist  brennende  Sehnsucht  nach  dem 
unmöglichen  Wissen  des  Unendlichen  und  Weltflucht,  so  dass  derselbe  Sufi 
sagte:  „Der  rascheste  Weg  zum  Paradiese  ist,  dass  du  von  Niemand  etwas 
forderst,  von  Niemand  etwas  nimmst  und  Nichts  hast,  das  du  feinem  Andern 
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geben  kannst"82).  Es  liegt  unendlicher  Glaube  an  die  menschliche  Natur 
und  unglaubliches  Selbstvertrauen  dicht  neben  der  tiefsten  Verachtung  der 
realen  Welt,  die  man  flieht,  aber  nur  durch  Vernichtung  seiner  selbst  zu 
überwinden  sucht,  nicht  durch  Bearbeitung  und  sittliches  Emporziehen.  Es 
fehlt  dieser  Mystik  bei  aller  frommen  Hingebung  der  wahrhaft  sittliche  Impuls 
zum  Handeln,  und  das  macht  im  tiefsten  Grunde  ihren  Unterschied  vom 
Christenthum  aus,  und  darum  erscheint  sie  nicht  nur  im  Christenthum,  sondern 
auch  bei  Anhängern  andrer  Religionen.  Im  Christenthum  kann  sie  nur  ein 
Ingredienz  sein,  sie  ist  nicht  das  ganze,  sie  deckt  sich  nicht  mit  ihm.  Er- 
klärlich aber  wird  dieser  Zug  der  Weltscheu  bei  Plato,  der  von  dem  Tode 
des  Socrates  erschüttert  war,  wie  bei  den  späten  Orientalen  und  Abend- 
ländern aus  der  Erfahrung  von  dem  Mangel  an  idealer  Kraft,  Wahrheitsliebe 
und  echtem  Denken,  das  immer  durch  persönliche  Leidenschaften  getrübt 
wird,  so  dass  der  grösste  Nachdruck  auf  ein  richtiges  Denken  gelegt  und 
die  Unbotmässigkeit  des  Willens,  —  die  Wurzel  der  Thatsünde  —  unter- 
schätzt wird.  Es  widerspricht  eben  der  Erfahrung,  dass  der  Mensch  das, 
was  er  als  gut  erkannt  hat,  auch  wirklich  thut,  was  die  höchst  idealistische, 
aber  nicht  zutreffende  Voraussetzung  der  socratischen  Ethik  war. 

So  hat  zwar  die  Mystik  völlig  Recht,  wenn  sie  das  tiefste  Selbstbewusst- 
sein  als  einen  Spiegel  des  Göttlichen  ansieht,  der  getrübt,  vielleicht  zerbrochen 
werden  kann,  sie  hat  Recht,  wenn  sie  das  Gottesbewusstsein  als  letzten  In- 
halt des  gereinigten  menschlichen  Bewusstseins  auffasst,  wenn  sie  das  fort- 
schreitend sich  entwickelnde  Bewusstsein  als  die  Stelle  bezeichnet,  in  der 
sich  das  Göttliche  offenbart,  aber  sie  betont  das  Wisssn  und  die  Selbstbe- 
friedigung durch  die  Liebe  übermässig  und  bedarf  einer  Ergänzung,  die  auf 
besserer  psychologischer  Beobachtung  des  empirischen  Menschen  beruht,  der 
der  Leitung  bedarf.  Diese  bessere  Beobachtung  verdanken  wir  den  Hebräern, 
die  uns  gelehrt  haben,  dass  das  Dichten  und  Trachten  des  menschlichen 
Herzens  böse  ist  von  Jugend  auf  (Genesis  6,  5.),  dass  die  Leidenschaft  die 
Erkenntniss  des  göttlichen  oder  sittlichen  Gebotes  überwindet. 

Die  Philosophie  des  vorigen  Jahrhunderts,  von  dem  wir  in  unsern  Betrach- 
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tungen  ausgegangen  sind,  hat  diesen  Mangel  der  Mystik  ergänzt;  Kant  bat 
den  Muth  gehabt,  das  radicale  Böse  im  Menschen  offen  und  laut  anzuerkennen 
und  zu  behaupten,  welches  schwächliche  Naturen,  die  es  mit  dem  Bösen 
nicht  ernst  nehmen,  sich  immer  wieder  wegzucleuteln  versuchen.  Er  hat 
dem  gefährlichsten  Irrthum  der  Mystik,  dem  nämlich,  dass  nicht  der  Mensch 
handelt,  sondern  dass  Gott  in  ihm  handelt,  dadurch  die  Wurzel  abgegraben, 
denn  das  radicale  Böse  kann  nicht  auf  Gott  zurückgeführt  werden.  Er  hat 
den  für  die  theoretische  Philosophie  transcendenten  Begriff  der  Freiheit, 
welche  bei  der  pathologischen  Anlage  der  Mystik  und  ihrem  letzten  Ziele 
des  Aufgehens  in  Gott  auf  das  Bedenklichste  gefährdet  ist,  für  die  Meta- 
physik der  Sitten  zu  Grunde  gelegt,  und  in  ihnen  die  Unterlage  practischer 
Gesetze  erblickt,  die  moralisch  heissen,  und  die  sich  erfahrungsmässig  als 
unbedingt,  als  kategorische  Imperative,  zu  erkennen  geben.  Dass  die  Tugend 
lehrbar  ist,  ja  gelehrt  werden  muss,  hat  auch  Kant  gesagt,  aber  er  hat  den 
Stoikern  dazu  noch  abgelernt,  class  die  Tugend  zugleich  geübt  werden  muss, 
sustine  et  abstine,  und  er  hat  ihr  das  allzeit  fröhliche  Herz  in  der  Idee  des 
tugendhaften  Epikur  als  Begleiter  verheissen  und  gewusst,  dass  die  Er- 
schliessung zur  Tugend  auf  einmal  vollständig  genommen  werden  muss, 
was  in  der  Sprache  der  Beligion  Bekehrung  heisst83).  Mönchische  Askese 
und  jede  Art  von  Schwärmerei  hat  er  verworfen,  insbesondere  jede  Art  von 
„Philosophieren  durch  Einfluss  eines  höheren  Gefühles"  persiffliert,  denn 
übernatürliche  Erleuchtung  ist  ihm  der  Tod  aller  Philosophie84).  Und  so 
hat  Kant  die  Irrgänge  der  Mystik  für  das  kritisch  gebildete  Bewusstsein 
verschlossen  und  zugleich  an  die  Stelle  des  falschen  Ideales  materialen 
Einswerdens  mit  Gott  das  richtige  Ideal,  d.  h.  das  moralische  Einswerden 
in  Gesinnung  und  Handeln  gesetzt. 

Aber  es  wäre  ein  grosser  Irrthum  zu  meinen,  Kant  habe  den  puren 
Moralisnms  für  fähig  gehalten,  auch  nur  das  menschliche  Denken  zu  be- 
friedigen, im  Gegentheil,  er  geht  selbst  weit  über  ihn  hinaus,  und  er  thut 
das  nicht  im  Sinne  des  Ordnungsphilisters,  der  nach  ein  Bischen  vernünf- 
tiger Beligion  schreit,  an  deren  Krücken  die  gichtbrüchige  moralische  Ordnung 
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der  Gesellschaft  weiter  humpeln  kann,  so  dass  er  persönlich  nicht  in  seinem 
Behagen  gestört  wird,  sondern  er  zeigt  den  Weg  in  umgekehrter  Richtung. 

Der  feste  Ausgangspunkt  ist  für  ihn  die  Idee  der  Freiheit,  d.  h.  das 
Vermögen  des  Menschen  die  Befolgung  seiner  Pflichten  gegen  alle  Macht 
der  Natur  zu  behaupten,  weil  die  Existenz  dieser  Idee  in  dem  kategorischen 
Imperative  enthalten  ist,  der  für  jeden  erfahrungsmässig  feststeht,  der  sich 
selbst  beobachtet85).  Für  das  Rechthandeln  ist  so  die  Bedingung  (die  Frei- 
heit) und  das  Gesetz  gegeben,  und  die  Moral  gebraucht  zum  Rechthandeln 
unmittelbar  keinen  Zweck,  aber  „aus  der  Moral  geht  doch  ein  Zweck  her- 
vor; denn  es  kann  der  Vernunft  unmöglich  gleichgültig  sein,  wie  die  Be- 
antwortung der  Frage  ausfallen  möge:  was  bei  diesem  unsern  Rechthandeln 
herauskomme,  und  worauf  wir,  gesetzt  auch,  wir  hätten  dieses  nicht  völlig 
in  unserer  Gewalt,  doch  als  auf  einen  Zweck  unser  Thun  und  Lassen  rich- 
ten könnten,  um  damit  wenigstens  zusammenzustimmen".  Der  Zweck  aber 
ist  die  Idee  eines  höchsten  Gutes,  „zu  dessen  Möglichkeit  wir  ein  höheres, 
moralisches,  heiligstes  und  allvermögendes  Wesen  annehmen  müssen",  das 
allein  die  beiden  in  der  Idee  des  höchsten  Gutes  vereinigten  Elemente,  das 
der  Pflicht  und  das  der  der  Pflichterfüllung  angemessenen  Glückseligkeit 
vereinigen  kann.  So  wird  der  Endzweck  aller  Dinge  für  die  Moral  ein 
Gegenstand  des  höchsten  Interesses,  der  Mensch  wird  durch  seine  Vernunft 
genöthigt,  sich  zu  seinen  Pflichten  noch  einen  Endzweck  als  den  Erfolg  der- 
selben zu  denken.  Kant  fasst  das  Ergebniss  seiner  Betrachtung  in  dem 
denkwürdigen  Satze  zusammen:  „Moral  also  führt  unumgänglich  zur  Religion, 
wodurch  sie  sich  zur  Idee  eines  machthabenden  moralischen  Gesetzgebers 
ausser  dem  Menschen  erweitert,  in  dessen  Willen  dasjenige  Endzweck  (der 
Weltschöpfung)  ist,  was  zugleich  Endzweck  des  Menschen  sein  kann  und 
soll."  Ja  er  sagt  wörtlich,  dass  „diejenigen,  welche  den  Zweck  der  Schöpf- 
ung in  die  Ehre  Gottes  (vorausgesetzt,  dass  man  diese  nicht  anthropomor- 
phistisch,  als  Neigung  gepriesen  zu  werden  denkt)  setzten,  wohl  den  besten 
Ausdruck  getroffen  haben"80).  Wer  hat  es  aber  ernster  mit  der  Ehre  Gottes 
als  Zweck  der  Schöpfung  gehalten  als  die  mystische  Richtung  des  Geistes, 
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der  er  Alles  in  Allem  ist?  Kants  Sätze  bedeuten  nichts  mehr  und  nichts 
weniger,  als  dass  Religion  und  Moral  connex  sind,  aber  so,  dass  das  kri- 
tische Regulativ  bei  der  Moral  ist,  während  die  religiösen  Ideen  für  die 
Moral  ein  Substrat  sind,  welches  es  der  Moral  erst  ermöglicht  hat,  sich  ihr 
höchstes  Gut  als  ein  heiligstes87)  und  allvermögendes  Wesen  zu  denken. 
Diesen  Begriff  hat  sie  nicht  aus  sich,  er  ist  von  ihr  aus  historisch  vorauf- 
gehenden kosmologischen  und  theologischen  Speculationen  entnommen.  Kant 
hat  ihn  ohne  jede  Ableitung  sofort  benutzt.  Denn  woher  nimmt  Kant  diesen 
Begriff,  wenn  nicht  aus  der  vorhandenen  Religion? 

So  führt  uns  denn  die  moralische  Correctur  und  Ergänzung  der  my- 
stischen Ideen,  ebenso  wie  diese  selbst,  in  das  Transcendente ;  beide  Theorien 
operieren  mit  dem  Begriffe  eines  allvermögenden  Wesens,  aber  die  Berüh- 
rung zwischen  ihm  und  dem  Menschengeiste  ist  in  verschiedener  Weise  ge- 
dacht. Die  historisch  vorliegende  Mystik  denkt  die  Vermittelung  substantiell, 
materialistisch,  lumen  de  lumine,  Kant  denkt  sie  ethisch  durch  den  Pflicht- 
begriff, durch  das  Gewissen.  Wir  aber  fragen,  gehört  das  Gewissen  der  Sphäre 
des  Wollens  und  Sollens  an  oder  dem  des  Wissens,  oder  liegt  es  jenseits  beider 
und  ist  es  eine  Function  des  Selbstbewusstseins  schlechthin,  wie  Schleier- 
macher  (Dogmtk.  §  33)  lehrt,  und  hat  die  Mystik  nicht  doch  Recht,  wenn  sie 
Gottesbewusstsein  und  Selbstbewusstsein  im  Princip  zusammenfallen  lässt  und 
das  Bewusstsein  göttlich  nennt?  Tou  yap  xai  yivog  la^h  sagt  der  Apostel  Paulus. 
Jedenfalls  hat  der  blosse  Moralismus  mit  seinem :  Du  sollst,  noch  keinen 
befriedigenden  Versuch  gemacht,  das  Leben  und  Weben  der  Gottesvorstel- 
lung in  unserm  Geiste  zu  erklären,  welches  unter  allen  zeitlichen  Entwick- 
lungsstadien derselben  als  Untergrund  geradeso  vorausgesetzt  werden  muss, 
wie  die  Vorstellung  vom  Räume  als  Form  der  äusseren  Anschauung  für  das 
Vorstellen  räumlicher  Gegenstände  vorausgesetzt  werden  muss.  Wir  werden  es 
wohl  als  eine  Grundthatsache  des  Seelenlebens,  als  ein  letztes  Factum  an- 
erkennen müssen,  mit  dem  sich  der  eine  ethisch,  der  andere  materialistisch 
abzufinden  sucht,  ohne  es  zu  erklären,  so  wenig  er  Stoff  und  Kraft,  Pflicht, 
Glück,  Liebe,  Hass,  ja  Wahrnehmen  und  Denken,  Raum  und  Zeit,  erklären 
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kann.  Um  Götter  zu  ersinnen,  muss  man  schon  einen  Gottesbegriff  haben. 
Er  klärt  sich  mit  der  Klärung  des  Weltbildes. 

Eines  aber  steht  für  die  Mystik  fest,  dass  sie  die  Erfahrungstatsache 
der  Religion,  die  Religion  als  Phaenomenon  nach  ihrer  subjectiven  Seite, 
d.  h.  als  psychischen  Vorgang  im  Seelenleben  des  Einzelnen88),  so  voll- 
kommen besitzt,  zeigt  und  darstellt,  auf  der  doch  die  objective  Religion, 
—  d.  h.  ihre  geschichtliche  Erscheinung  in  einer  Gemeinschaft  in  letzter 
Instanz  beruht,  —  dass  ohne  historische  Kenntniss  der  Mystik,  ohne  Ana- 
lyse des  mystischen  Seelenlebens,  ohne  Unterscheidung  des  local  und  ethno- 
logisch Identischen  und  Verschiedenen  in  der  Erscheinung  der  Mystik,  von 
einer  wirklichen  Religionsphilosophie  nicht  die  Rede  sein  kann.  Ein  Re- 
ligionsphilosoph, der  die  Mystik  nicht  in  grösster  Genauigkeit  untersucht, 
kennt  und  beschreibt,  redet  wie  der  Blinde  von  der  Farbe.  Hier  steht  er  vor 
der  Frage:  Gibt  es  eine  reale  Berührung  des  Menschengeistes  mit  dem 
allerrealsten  Wesen  oder  nicht,  und  welcher  Art  ist  diese  Berührung?  Ist  die 
vorhandene  Religion  ein  Erzeugniss  relativ  willkürlichen  menschlichen  Denkens, 
das  beseitigt  werden  kann,  oder  beruht  sie  auf  einer  Abspiegelung  des  Ab- 
soluten in  der  geschaffenen  Seele,  welche  sich  nicht  auslöschen  lässt,  ohne 
das  Wesen  des  Menschen  zu  zerstören  ?  Ich  stelle  mich  auf  die  zweite  Seite 
der  Alternative,  das  unaufhörliche  Wiederemporschnellen  der  Mystik  beweist 
ihre  Richtigkeit. 

Es  ist  heute  der  Tag  der  Preisarbeiten,  hier  ist  eine  Frage,  die  zu 
beantworten  des  Schweisses  der  Edlen  werth  ist.  Ich  habe  hier  die  Idee 
einer  allgemeinen  Geschichte  der  Mystik  entwickelt,  und  indem  ich  von 
Gipfel  zu  Gipfel  visierte,  die  Hauptrichtung  des  Ganges  aufzustellen  versucht, 
die  durch  Einbeziehung  des  Orientes  erst  in  ihrer  ganzen  Gewundenheit 
erkannt  wird.  Möchte  die  Frage  einmal  gründlich  bearbeitet  werden,  sie 
führt  uns  direct  in  die  Psychologie  und  zu  einer  historisch  begründeten 
Religionsphilosophie,  die  man  nicht  bei  unentwickelten  Naturvölkern  zu 
.suchen  hat,  sondern  in  dem  Zusammenhange  des  grossen  Ganges  der  Civili- 
sation  und  des  Denkens. 


Nachweise,  Quellen  und  Erläuterungen. 


1)  Koberstein,  G-rundriss  der  Geschichte  der  deutschen  Nationallitteratur  III, 
P.  2536  ff. 

2)  Haym,  Die  romantische  Schule,  P.  692. 

3)  Lefmann  Franz  Bopp,  P.  13.  42. 

4)  Goethe,  Indische  Dichtung  1821.  Werke  1872,  XIII,  P.  713  und  Lassen  Gita 
Govinda,  P.  XV. 

5)  Goethe,  Annalen  1815. 

6)  De  Sacy  Chrestomatie  arahe  I,  P.  412  f..  449. 

7)  Diese  Strafe  steht  auf  dem  Wcingenuss,  Minhäg'  ettalibiu  III,  242  und  Abu 
Sugäj's  Taqrib  im  Abschnitte  vom  5o».,  wo  es  heisst:  \yL.*~o  $\  \y**f  <->j^  o-"1 
^j.aJjl  A*.j  cr^'-^'  jLo  &^s>.  £rz*tj\  J^V.-  ^-  n<  Wer  Wein  oder 
berauschendes  Getränk  geniesst,  erhält  vierzig  Hiebe;  die  Obrigkeit  darf  die  Zahl  auf 
achtzig  erhöhen  in  arbiträrer  Weise. 

8)  Mesnewiyfit  Rosenzweig-Schwaimau  III,  P.  460: 

jtf0^.  ^  ^  er*  y? 

&a      oy*  y 

Dazu  Sudi's  Erklärung:  ^jvJiäJ^  &j>,jx.\i  ^«-IL?  f«-^>  ^ cj>^t  >^-*<ri  ijy3*^ 

D.  h.  „Wenn  ich  den  Fisch  meines  Schreibrohres  zum  Schreiben  ansetze,  so  frage 
Du  bei  Fisch  und  Schroibrohr  nach  dem  Sinne  davon.  Das  Ergebniss  ist  :  Mein  Schreiben 
stimmt  mit  dem  heiligen  Verse  völlig  zusammen."  —  Fisch  und  Schreibrohr  ist  der 
Name  der  achtundsechzigsten  Sure  des  Qoran  (JU3i$£),  in  der  sich  Muhammad  gegen 
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den  Vorwurf  vertheidigt,  wahnsinnig  (magnün)  zu  sein.  Schlägt  man  nach  Hans  Befehl 
den  Text  auf,  so  lautet  er:  „Bei  dem  Schreibrohr  und  was  sie  (die  Engel)  schreiben, 
du  bist  durch  deines  Herren  Gnade  kein  Besessener,  du  wirst  einen  ewigen  Lohn  erhalten, 
denn  du  bist  von  edler  Art,  und  du  wirst  sehen,  und  sie  werden  sehen,  wer  von  euch 
verzaubert  (verführt)  ist.  Dein  Herr  weiss  am  Besten,  wer  von  seinem  Pfade  abweicht 
und  wer  sich  leiten  lässt.  Gehorche  nicht  denen  die  dich  der  Lüge  beschuldigen,  die  gern 
sähen,  dass  du  lau  vorgiengest  und  die  dann  auch  lau  vorgehen  würden;  gehorche  nicht 
Jedem,  der  da  Eide  schwört,  dem  verächtlichen,  dem  Lästere]-,  der  klatschend  herum- 
läuft" u.  s.  w. 

Hiernach  lehnt  Hafis  von  sich  bei  seinem  Dichten  die  Idee  eines  Zustandes  der 
Raserei  oder  Ekstase  (Besessenheit)  völlig  ab,  behauptet  wie  der  Prophet  selbst  auf 
dem  rechten  Pfade  zu  sein,  und  deutet  auf  Lästerer  hin,  die  es  gern  sähen,  wenn  er 
lau  wäre. 

9)  Hafis  ib.  f^LZiyui         ^f*-^  1 

J»  Cl*J)sZ.ijj  Lo  3 

Cr^r)  <*ib  ^1  4 

Da  ich  die  Ubersetzung  von  Rosenzweig-Schwannau  geändert  habe,  so  setze  ich 
aus  Sudi  zur  Begründung  hierher: 

Vs  1:  läO^l  ^jJ^l  J-^1-^  ^  C5-»^  j-.  o**%  i$*j*3l-  s>j?-  D<a  cr^t 

=         ernten  heisst,  nicht  säen,  so  war  die  Änderung  nothwendig. 

Vs  2:  Zu  ^  in  sagt  Sudi,  es  sei  Verbindungspartikel,  für  IjaJ  hätten  einige 

Handschriften  Li*\. 

Vs  4  ist  <^ili  direct  durch  Moschus  gegeben,  Rosenzweig  hat  Duft  gewählt.  In 
4  b  habe  ich  im  Reim  lieber  unwörtlich  übersetzt  „die  Gazelle,  wie  sie  in  dem  Erden- 
raum", statt  der  wörtlichen  Übersetzung  „die  Gazelle,  die  vor  Menschen  flieht",  weil  ich 
den  characteristischen  Zug  in  4a  „Moschus  von  den  Falten  des  Mieders  der  Huri-' 
nicht  aufgeben  wollte.    Sudi  glossirt  cr&rj  AiU  0>\  dS  durch  die  Worte 

^oxJ^j.-L-ca.  ^j^dJLi  cf)^.  (^o^sb*  cx-^ol  w^l»  ^  Türkisch  ^io  oder  Lä>  ist  collet,  pan 

de  robe,  bord,  rivage. 

9)  Rosenzweig-Schwannau  III,  P.  482. 

wobei  Sudi  ^j^cy^  s>b  ewiger  AVein  durch  l^<e.  lob  Wein  der  Liebe  glossiert. 
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Weiter 

Das  erste  erklärt  Sudi  durch  und  -j^o  schnell,  sofort;  das  zweite  hat 

den  Sinn  ^su^,  also  „tüchtiger  Wanderer";  das  dritte  ist  Seele,  menschlicher  Geist. 

10)  rri  p.  464. 

Wer  je  ein  mystisches  Buch  des  Orients  gelesen  hat,  der  weiss,  dass  JU.  (häl) 
den  Zustand  der  Begeisterung  bezeichnet.  Das  y  ^  =  allebeide  deutet  Sudi  richtig  auf 
JU^  und      «\ y. 

11)  Diesen  Vers  versteht  in  Folge  davon,  dass  er  die  Weinschenke  als  die  „Liebe" 
glossiert,  Sudi  so:  yojJot  t_5-Uolyo  ox*su  y.5U^>  s^Jjl  AiojJy  ^1«^  lio  .c~o  J^as?^, 
^>  d^>  yiajoo  i  >jJol  ^Jläö  ^-o-M^  j^.^.-*    «Ma-^  ^^xJli  ^X^suo    ^»A^o^i  (_5-;-a^. 

jiy,  d.  h.  Der  Sinn  des  Verses  ist:  Ich  weiss,  dass  in  der  Urewigkeit  die  Engel  den 
Anspruch  auf  den  Alleinbesitz  der  Liebe  erhoben,  nämlich  zu  Allah  sagten:  Unsre  Liebe 
ist  grösser  als  die  Adams,  und  indem  sie  den  Adam  herabsetzten,  sich  darauf  beriefen, 
dass  sie  sagten:  Wir  haben  seinen  Staub  geschleppt,  und  nachdem  wir  ihn  in  eine  Form 
gefüllt  haben,  seinen  Lehm  geknetet.  Wie  sollte  er  also  in  der  Liebe  mit  uns  gleich 
kundig  sein?  D.  h.  er  ist  es  nicht,  —  Dass  diese  Idee  der  Schöpfung  des  Menschen, 
wie  im  Texte  der  Rede  gesagt  ist,  auf  den  Timäus  Plato's  zurückgeht  und  statt  der 
Untergötter  die  Engel  von  der  christlichen  Exegese  eingestellt  worden  sind,  das  bedarf 
eines  kurzen  Nachweises.  Schon  Philo  benutzt  den  Timäus  in  De  incorruptibilitate 
mundi  4,  11,  12,  und  darunter  findet  sich  der  Abschnitt  des  Timäus  P  40  ff.,  um  welchen 
es  sich  hier  handelt.  Ich  schreibe  seine  bezeichnendsten  Stellen  aus:  'EttsI  ouv  Travxss  .... 
öeol  ^eveosv  soyov,  Xs^st  Trpo?  auxoü;  6  x65s  to  Ttav  yevvrjaa;*  0sol  ösäuv,  cuv  eyw  OTjp-ioup- 
Yo?  TraxTjp  xe  ep^ouv,  a  8i  Ijxou  Yev6|j.sva  aXoxa  s|io5  -(  eOeXovxos,  to  ;xsv  ouv  Syj  Ssösv  irctv 
Xoxov,  xo  H-V  x<*^<"S  dpjxoaÖEv  xai  ey^ov  so  Xueiv  eöeXsiv  xaxoö.  AC  a  xal  kicei  uep 
Y£Y£VYjof}£,  ä&dvaxoi  |iev  oüx  laxs  ouS'  aXoxoi  xo  izdt[iTrav,  ou  xi  ;xev  Sy]  XuörjaEo&s  ys  ouöe 
X£u$£o&£  fravaxoo  fiotpa?,  xt);  Ifirj?  ßouXY]aeu>s  jxeiCovo;  exi  oeo[xoü  xal  xupuuxspou  Xor/övxEs 
sxEtvcuv,  oU  8t'  EYqvEoÖE  $uve5eio&e.  Diese  sterblichen,  aber  durch  den  Willen  des 
Demiurgen  trotzdem  für  unendliches  Leben  bestimmten  Götter  setzt  die  jüdische  und 
christliche  Auffassung  den  Engeln  gleich,  wie  anderwärts  die  Sphären  als  Engel  augesehen 
werden.    Zu  diesen  Göttern  spricht  nun?der  Demiurg,  weil  zur  Vollendung  der  Schöpfung 
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noch  drei  Gattungen  von  lebenden  "Wesen  fehlen,  die  göttergleich  werden  wurden,  wenn 
sie  der  Demiurg  allein  erschaffen  wollte:  Tperceo&s  xoixi  cpuoiv  üpEi?  litt  xrjv  Cwcuv  OYjpioup- 
yiav,  fii(xou[ievoi  X7)v  £(iT|V  5uvap.iv  Tcepl  -r/jv  üpsxlpav  ylveoiv.  Kai  xat)'  oaov  piv  auxoiv 
ailavotToi?  op-cuvup-ov  Eivai  Trpoavjxei,  OeTov  Xeyop-svov  yjyeHl0V0^v  t'  £v  a"JxoT?  xoüv  dsl  oixin  xal 
up.iv  sfhXovxtov  eirsaöai,  ausipot;  xal  uirapcdpEvo?  lyw  Trapaowauv  x6  oe  Xoittov  upsic,  df)a- 
vaxtp  övYjxov  iTpoou<paivovTE?,  airepYa£eafre  C«>a  xal  ^swaxe  ipo^T|V  xe  oiöovxs?  aä£ivexe  xal 
cpfKvovxa  TtdXiv  os)(£a&s.  Diesen  Befehl  erfüllen  die  Untergötter,  indem  sie  zu  den 
Resten  des  Stoffes,  der  in  dem  Mischkruge  übrig  geblieben  ist,  aus  dem  sie  selbst  gebildet 
sind,  Theile  von  Feuer,  Wasser,  Luft  und  Erde  mischen,  die  sie  der  Welt  abborgen, 
der  sie  bei  der  Auflösung  wieder  zufallen,  und  daraus  den  dem  Stoffwechsel  unter- 
liegenden Körper  bilden,  in  welchen  sie  die  Seele  einsetzen; 

Wenn  nun  auch  Philo's  Schrift  De  incorruptibilitate  mundi  unecht  sein  sollte  l, 
so  dürfte  doch  die  kurze  Andeutung  in  De  opificio  mundi  17  M  auf  dieser  Stelle  des 
Timaeus  beruhen,  wo  Philo  sagt:  Darum  sagt  die  Schrift  nur  bei  der  Schöpfung  des 
Menschen  im  Plural:  „Wir  wollen  Menschen  machen",  was  auf  die  Zuhülfenahme  Anderer 
als  Genossen  des  Werkes  hinweist,  damit,  wenn  der  Mensch  recht  handelt,  seine  tadel- 
losen Entschlüsse  und  Handlungen  mit  der  Aufschrift:  „Gott  der  Lenker  des  Alls" 
versehen  werden,  die  entgegengesetzten  aber  andern  von  seinen  Dienern  (u^Tjxoot) 
zugeschrieben  werden.  —  Auch  in  De  confusione  linguarum  Cap.  33  ff.  identifiziert  Philo 
die  Kräfte,  durch  welche  die  Idealwelt  erschaffen  ist,  mit  göttlichen  Dienern,  welche 
Gott  anredet,  um  dadurch  biblische  Ausdrücke  wie:  Wir  wollen  schaffen,  wir  wollen 
die  Sprache  verwirren  u.  s.  w.  zu  erläutern  und  schliesst  so:  XP£^0?  H^v  oöSevös  soxiv 
ö  xou  uavxo;  iraxrjp,  wc  OEtaOat  xtjs  ä<p  Exlpwv  sl  sÖeXoi  ÖTjp-ioupY^aai  (uTTYjpsoiac).  To  hk 
upluov  opwv  Eauxio  xe  xal  xoT?  yEVopEVoi?,  xaTs  uTrtjxoots  8uvdp.satv  saxiv  a  SiairXdxxEiv 
scpyjxEV,  ouöl  xauxai?  Eiadirav  auxoxpaxopa  oou;  xou  xeXioioupyeiv  ETuaxrjp.Yjv,  iva  p.Yjxi  uXYjp.- 
PeXyiöei-o  xuiv  dcpixvoupsviov  eis  YEVEoiv.  Hiernach  hat  Gott  mit  Rücksicht  auf  das 
Geziemende  gewisse  Dinge  durch  dienende  Kräfte  (also  Engel)  besorgen  lassen,  ohne 
ihnen  absolute  Einsicht  zu  voller  Vollendung  zuzutheilen,  damit  er  nicht  gelästert  werde 
wegen  der  zur  Entstehung  kommenden  Dinge.  ripooTjxovxü)?  ouv  xyjv  xouxou  (des  Sündigens) 
xaxaaxEurjv  6  &eo?  irspi^e  xoi?  U7rdpj(ois  auxou  Xsyojv  ■  Ttoujaopsv  avi)pa)7tov'  iva  ai  jxsv  xoü" 
voü  xaxopöcaoEt;  iri  auxov  dvacpEptovxat  povov,  k'  äXXou;  8e  al  äp-apxiai. 

Nimmt  man  hierzu  noch  de  Profugis  556  M.,  wo  es  über  das  iroiYjoop.£v  heisst: 
AiaXEjsxai.  piv  ouv  6  xöuv  8X<dv  iraxYjp  xaT?  e au xoü  5uvdp.soiv,  als  x6  övyjxov  7jp.(juv  xrjc 
ty^/rfi  pipos  eocoxe  5iaT:Xdxxsiv  p-ip-ou p.1  vai?  xtjv  auxou  xe^v^v,  rjvixa  xo  Xoyixov  sv 
7)p.tv  ip-opcpou,  —  so  wird  wohl  jeder  Zweifel  über  die  Abkunft  dieser  Combination 
aus  dem  Timaeus  schwinden,  wo  vom  Demiurgen  die  Götter  angewiesen  werden,  die  lebenden 
Wesen  —  zuerst  Menschen   —  zu  bilden  p-tp.oup.Evoi   xrjv  £p.7)v  Suvap.iv  nspl 


1  BernayB  in  den  Abhandlungen  der  Berliner  Academie  1882.    Ablidlg.  III,  P.  16. 
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ttjv   6|j.st£pav  y^vsoiv.    Hier  das  övyjxov  und  Xoyixov  der  Seele,  dort  das  aOavocxov 

Ulld  OvYjTOV1. 

Kurz  Philo  hat  die  platonischen  Götter  in  die  göttlichen  Diener  oder  Kräfte  ver- 
wandelt, welche  dann  im  alten  Targum  (Jonathan)  unmittelbar  Engel  genannt  werden, 
wo  die  öfter  citierte  pluralische  Ausdrucksweise  so  gedeutet  wird :  Gott  sprach  zu  den 
vor  ihm  Dienst  thuenden  Engeln,  die  am  zweiten  Tage  der  "Weltschöpfung  erschaffen 
waren:  AVir  wollen  Menschen  machen,  nach  unserem  Bild  und  Gleichniss.2  Wie  dies 
von  hier  in  den  Midrasch  Bereschit  rabba  und  in  die  neuen  Commentare,  wie  den 
Raschi's  gelangt  ist,  so  ist  Philo  direkt  von  Origenes  benutzt,  wenn  letzteres  bei  der 
Sprachverwirrung  wegen  des  „wir  wollen  verwirren"  die  Engel  als  die  Sprachverwirrer 
bezeichnet  Horn.  XI  in  Num.  De  la  Rue  I,  P  507,  und  anderwärts  in  Gen.  1,  26  die  Worte 
„wir  Avollen  Menschen  machen"  auf  eine  Unterredung  Gottes  mit  dem  Logos  deutet. 
Dass  aber  die  Ansicht,  dass  die  Untergötter  als  Engel  verstanden  werden  sollten,  weit 
verbreitet  war,  zeigt  Augustin  De  civ.  Dei  12,  25,  wo  er  die  Mithülfe  der  Engel  bei 
der  Entstehung  der  einzelnen  Dinge  nicht  ohne  Weiteres  ablehnt,  sondern  sie  mit  der 
Thätigkeit  der  Ackerbauer  bei  der  Erzeugung  der  Früchte  vergleicht.  Mit  weiteren 
Umbildungen  ist  diese  Vorstellung  als  Gemeingut  in  dem  Orient  verbreitet  und  entstellt, 
so  dass  Sudi  mittheilt:  In  einigen  Büchern  steht,  dass  Allah,  als  er  die  Menschen 
schaffen  wollte,  die  Engel  beauftragte,  dass  sie  je  etwas  von  den  verschiedenen  Arten 
von  Staub,  weissen,  rothen  und  gelben  bringen,  ihn  mischen  und  in  die  oben  erwähnte 
Form  (den  Mischkrug)  füllen  und  kneten  sollten.  Hierdurch  sei  es  gekommen,  dass 
einige  Menschen  weiss,  auch  schwarz,  andre  gelblich  (maisfarbig)  geworden  seien.  Nach- 
dem dann  der  geschaffene  Mensch  mit  Geist  versehen  worden  sei,  hätten  die  Engel 
ihn  wegen  der  Gottesliebe  beneidet.3  —  Das  ist  in  der  Kürze  genug,  um  die  Verbreitung 
eines  platonischen  Mythos  in  diesem  Specialfalle  zu  zeigen,  den  ich  ausgeführt  habe, 
um  das  am  Einzelnen  nachzuweisen,  was  der  Schluss  meiner  Rede  im  Grossen  nachweist. 

12)  Hai  ibn  Yokdhan  ed.  Pococke  P.  146  ff.,  wo  es  heisst,  dass  der  zum  Höchsten 
ansteigende  Philosoph  sich  den  Gestirnen  conform  machen  soll  und  macht,  welche  durch 
ihre  Einwirkung  auf  die  Welt  des  Seins  und  Vergehens  (mundus  corruptibilis  et 
incorruptibilis)  diese  befähigen  den  Erguss  des  primus  Agens  necessario  existens 
p^^Jl  (-^JjJl  J^LiJl)  aufzunehmen,  den  diese  Gestirne  in  seiner  ewigen  Glorie  ewig 


1  Ganz  bestimmt  lautet  De  mutatione  nominum  583  M.  Atirsp  Asyerai  ,7ton]aOfj.£v  avöptuJtov  xat' 
eiy.ova  T)|j.exipav'  tV  d  jj.sv  S^rjTai  tpaöXov  xuttov  exspiuv  <fa£vr,xai  6rl[j.ioOp7'Yj(Aa,  ti  6e  xaXov,  xoü  xcüv 
xaXüiv  xal  dyaDiüv  [j.6vaiv  X£)£v£xou. 

2  *ui  t2jjj        mn1?  pn  ora  wnn«n  •nöip  i^ötym  x^s'jß'?  «  um«. 

3  sy<*JL£);i  iSjJLcj  ^JojJol  >\yt  viXlJol  JJJä.  ^Ijo  ^JJl         JuLajb  »joU*  Jpjii 
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anschauen.  Aus  diesem  Streben  sich  dem  "Wesen  der  Gestirne  anzuähneln,  wird  dann 
abgeleitet  nicht  nur  die  Milde  und  Schonung  der  Sufis  gegen  Thiere  und  Pflanzen,  so 
wie  die  leblose  Natur,  sondern  auch  die  Pflicht  der  körperlichen  Reinlichkeit  und  Rein- 
heit entsprechend  den  Vorschriften  des  Islam,  und  dazu  die  verschiedenen  Arten  der 


als  Pflicht  über  sich  und  umkreiste  bald  die  Insel  (auf  der  er  als  Einsiedler  lebte) 
und  umwandelte  ihr  Gestade  und  zog  an  ihren  Küsten  hin,  bald  umkreiste  er  sein  Haus 
oder  einen  Stein  eine  bestimmte  Anzahl  von  Malen,  sei  es  im  Schritt,  sei  es  im  Laufe, 
bald  drehte  er  sich  auch  um  sich'  selbst,  bis  er  ohnmächtig  wurde.  —  Hier  ist  Rund- 
tanz und  Drehung  um  die  eigene  Axe,  dem  dann  die  mystische  Versenkung  folgt,  die 
herbeizuführen  besonders  die  Drehung  um  die  eigne  Axe  dient.  Davon  bemerkt  Ibn 
Tophail:   ,3  >>-X^l  \M   ^>Ui  L^s  ^UsCl**»^  <wiJ  ^1*  äy.xX^b   <*£i>  ^s.  ^^äIwJj 

^*c*sOI  L5XII  xi\>  ,J_»i  d>5*5  ^UiU-«^J\.    D.  h.:  Er  bediente  sich  zur 

Erlangung  der  Ekstase  der  Bewegung  um  seine  eigne  Axe  und  des  Reizes,  der  darin 
liegt,  und  wenn  er  die  DrehbeAvegung  heftig  ausführte,  dann  schwanden  alle  sinnlichen 
Gegenstände  aus  seinem  Bewusstsein,  und  die  Phantasie,  so  wie  die  übrigen  Kräfte, 
die  körperlicher  Organe  bedürfen,  traten  zurück,  während  die  Action  seiner  körper- 
losen "Wesenheit  ihre  Energie  entfaltete.  —  Hier  haben  wir  die  Theorie  des  Derwisch- 
tanzes.   Vgl.  Note  26. 

13)  De  Sacy  hat  sich  vielfach  darüber  in  seinen  Anmerkungen  im  Pendnameh 
ausgesprochen,  ebenso  in  den  Notices  et  Extraits  XII,  P.  287  ff.  und  in  der  Chresto- 
mathie IH  133.  Garcin  de  Tassy  sagt:  L'objection  qu'on  a  tiree  des  images  licencieuses 
et  des  expressions  libres  qu'on  y  trouve  pour  rejeter  l'idee  d'un  but  religieux  ne  me  parait  pas 
fondee;  car  tel  etaitle  mauvais  goüt  du  siecle.  En  Orient,  on  trouve  plus  que  partout  ailleur 
cet  extraordinaire  melange.  On  y  trouve  meine  la  mention  frequente  de  l'amour  anti- 
physiquc;  eile  salit  les  poesies  mystiques  de  Sadi,  de  Hafis  et  d'autres  celebres  ecrivains. 
Vgl.  La  poesie  philosophique  et  religieuse  chez  les  Persans,  Paris  1857,  P.  6.  —  Von 
Gildemeister  endlich  hat  sich  Düntzer  belehren  lassen,  dass  Häfis  „abgesehen  von 
einigen  Gelegenheitsgedichten  durchaus  mystisch,  genauer  suflsch  ist  und  den  sufischen 
Pantheismus  lehrt,  der  sich  in  bewussten  Gegensatz  zur  äusserlichen  islamischen  Religion 
stellt.  Vgl.  Düntzer,  Erklärung  des  west-östlichen  Divaus,  P.  183.  Man  lese  dazu  Hai 
ibn  Yokdhan,  P.  186. 

14)  Die  Darstellung  folgt  Preger,  Geschichte  der  deutschen  Mystik  im  Mittelalter 
H,  352,  362,  378. 

15)  Hase,  Kirchengeschichte,  Leipzig  1891,  II,  479. 

16)  Preger  II,  60,  65.  139. 
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17)  Preger  I,  207,  175 5). 

18)  I.  F.  H.  Schlosser,  Die  Lieder  des  heiligen  Franciscus  von  Assisi  .  .  über- 
tragen, Mainz  1854,  passini. 

19)  W.  Gass,  Die  Mystik  des  Nicolaus  Cabasilas  vom  Leben  in  Christo,  Greifs- 
wald 1849. 

20)  Ebenda  P.  14G  und  Vita  in  Christo  I,  119:  xal  vüv  jxev  dvapdpTYjTot.  tou  BSaxo? 
d7raXXaTTop.EÖa  toutou,  xal  tcüv  auToü  p-STS^opEV  j(aptT(uv  öia  to  pupov,  xal  oiä  ttjv  Tpa- 
ulCav  tyjv  aÜTYjv  Ixsivu)  Cwpev  Cwtjv  km  hk  toü  piXXovTo;  öeoi  irepl  öeov  xal  xmv  auTtp  aüxwv 

xXYjpOVO[iOl   .    .   .    TOUTO   £oUV   Yj   SV   TU)  XpiOTOJ  C<DY],   YjV   GUVlOTYjai   TGC  U.U<3TYjpia. 

21)  Ib.  De  vita  in  Christo  VI,  IG:  xaödrcEp  tü>v  dvöpeoitiuv  tou;  Epcuvia;  l£ioTr(ai 
to  cptXTpov  oiav  6TCSpßaXXig  xal  xpsTaTov  yevTjxai  ^v  öiäjapsvtov,  tov  l'oov  xpoTrov  6  tcspi 
tou;  dvt}pa)7Tou?  £pco;  tov  öeov  Ixevcuoev.  Ib.  99.  Die  Leiden  des  Kreuzestodes  waren 
nicht  so  stark  als  die  Liebe  Jesu  selbst  zu  den  Mördern,  der  irpocYjXwöd;  YjöY]  tu>  £6X(p 
to  upo;  tou?  cpovEUTa?  outw;  ou  StiXuos  cpiXTpov.  Umgekehrt  soll  der  Mensch  Gott  ganz 
lieben  und  den  Liebeszauber  nicht  theilen,  to  cpiXTpov  jj-eptCstv  VII,  107.  Gass  merkt 
an,  dass  schon  Theodoret  sich  des  Ausdrucks  <piXTpov  bedient  hat. 

22)  Ginsburg,  The  Kabbalah  London  18G5,  P.  172,  190ff.  Graetz,  Geschichte  der 
Juden  VII,  88  ff. 

23)  Eine  Entwickelung  des  Systemes  bietet  Ginsburg  P.  87 ff.  Die  im  alten 
Testamente  und  im  Talmud  für  die  neuplatonische  Speculation  gesuchte  und  gefundene 
Unterlage,  sowie  das  ihr  besonders  eigene  Zahlen-  und  Buchstabenspiel  verleiht  ihr 
ein  ganz  speeifisches  Aussehen,  bei  dem  man  doch  immer  wieder  durch  die  Sphäre  der 
Tiph'eret  d.  i.  des  xdXXo;  auf  die  Grundquelle  im  Piatonismus  zurückgewiesen  wird.  Auf 
hebräischem  Boden  ist  eineDoctrin  nicht  erwachsen,  welche  Ginsburg  P.  1 14  so  beschreibt: 
The  soul  (im),  .  .  .  .  is  the  seat  of  good  and  evil,  as  well  as  the  moral  qualities,  and 
....  both  corresponds  to  and  is  operated  upon  by  Beauty  (mssn),  representing  the 
second  triad  in  the  Sephiroth  called  the  Moral  world.  Das  ist  das  xaXov.  Auch  die 
Seelenwanderung  der  sündigen  Seelen,  die  sich  reinigen  müssen,  bevor  sie  zur  Quelle 
des  Unendlichen  zurückgehen,  entstammt  in  der  Kabbala  in  letzter  Instanz  dem  Plato, 
nicht  aber  dem  alten  Testamente,  ebenso  wenig  als  die  "Wiederaufnahme  der  Welt, 
selbst  des  Sammael,  in  Gottes  Natur,  der  sie  entstammt,  wie  pantheistisch  gelehrl 
wird.  —  Betreffs  der  Liebesterminologie  lasse  ich  Ginsburg  P.  12G  sprechen:  Then  the 
great  Jubilee  year  will  commence,  when  the  whole  pleroma  of  souls  (niötran 
cleaned  and  purified  shall  return  into  the  bosom  of  the  Infinite  Souree;  and  they  shall 
be  in  the  Palace  which  is  situate  in  the  secret  and  most  elevated  part  of  heaven,  and 
wluVh  is  called  the  Palace  of  Love  (mn«  byn).  There  the  profoundest  mysteriea  are; 
there  dwells  the  Heavenly  King  with  the  holy  souls  eud  is  united  with  tliem  by  a  loving 
kiss.  Tliis  hiss  is  the  union  of  the  soul  witJi  the  substance  from  tvlrich  it  emanated.  Then 
hell  shall  disappear  .  .  .  lifo  will  be  an  cverlasting  feast,  a  Sabbath  without  end  .  .  . 
Then  the  soul  will  rule  the  universe  like  God,  and  what  she  shall  comniand  he  will 
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execute."  Kurz  hier  ist  die  Vergottung  der  Seele  gelehrt.  —  Ich  merke  bei  dieser 
Gelegenheit  an,  dass  die  Kabbalisten  die  materiellen  Dinge  niD,!7p  d.  h.  Rinde  und 
Schalen  von  Nüssen  oder  Früchten  nennen,  was  sie  qlappot  aussprechen,  wie  mir  von 
Fr.  Delitzsch  mitgetheilt  ist.  Dies  Wort  sieht  mir  aus,  als  ob  es  im  Anschluss  an 
das  arabische  qalil)  (t_^JlS  PI.  ^^Jl^ä)  gewählt  sei,  Avas  Form  bedeutet,  so  dass  hier 
eine  dem  hebräischen  Verständniss  zu  Liebe  gemachte  Umformung  und  Entlehnung  eines 
Begriffs  der  arabischen  Mystik  vorliegt.  Der  philosophische  Terminus  Form  wird  durch 
die  populäre  Anähnelung  zu  Schalen  oder  Hüllen.    Vgl.  Note  58. 

24)  Das  ist  der  wesentliche  Inhalt  von  De  divinis  nominibus  2  und  3,  wo  auch 
der  Hierotheos  erwähnt  wird.  Das  Theilhaben  der  Dinge  an  Gott  lehrt  Coelestis 
Hierarch.  4,1:  "Eaxi  xoöxo  xtjc  Trdvxoov  alt  tot?  xal  öizlp  udvxa  dfafiöxrjxo;  löiov  xö  Ttpo; 
xoivumav  sauxfj?  xa  ovxa  xaXsiv,  ro:  sxdaxv)  xuiv  ovxcav  tupioxtxi  irpo?  T/jc  olxeta?  avaXoyia;. 

25)  Ecclesiastica  Hierarchia  2—4  vgl.  mit  Gass  Kabasilas  P.  156. 

26)  Die  Belegstellen  sind  De  divin.  nom.  4,6—7  und  4,  8—9.  Hier  ist  auch  die 
Theorie  der  Kreisbewegung  der  üeiot  voss  vorgetragen,  und  daran  der  Satz  geschlossen: 
<J»OX^  °s  xiVYjat?  e?xi  xuxXixy)  jasv  7]  ei?  Eaux/jv  siaoöo?  dito  xcüv  I^(o ,  xal  xaiv  vospüiv 
aöxvj?  BuvajXEwv  7)  evoeiotj?  auvsXtijic,  toorcsp  ev  xivi  xuxXto  xo  dirXavs?  auxTj  ou)pou|iiv7),  xal 
dirö  xäv  TroXXuiv  xtuv  I$u)ösv  aöx/jV  ETuaxpEcpouaa  xal  aovd'fouaa,  Trp&xov  Et?  saoxvjv,  eixa 
öj?  svoEiOYj  YEVojAdV/jv,  svoöaa  xaT?  sviaito?  7]vco(iivaic  Suvau-sai,  xal  ootoo;  eirl  x6  xaXöv  xal 
dyaOöv  ^Eipa^tMYOuaa,  xo  uuEp  udvxa  xä  ovxa,  xal  sv  xal  xauxöv,  xal  dvapyov  xal  dxsXsuxov. 
Wer  dies  mit  dem  aus  Hai  ihn  Yokdhan  Note  12  Mitgetheiltcm  vergleicht,  wird  über 
den  wahren  Ursprung  des  Derwischtanzes  nicht  im  Zweifel  sein. 

27)  Div.  nom.  4,10  iraoiv  oöv  xo  xaXov  xal  dyaÖöv  Icpsxov  xal  Epaaösv  xal  a-j'a'JTTjxöv. 
—  4,13  sxaxaxixo;  ö  Oslo;  s'pu>;  oux  e&v  lauxcüv  elvai  xouc  spaaxa;,  dXXä  xöüv  Epwfisvwv. 
Für  den  folgenden  Satz  liefert  den  Beweis  das  kühne  Wort:  ToX[r/)xsov  öe  xal  xouxo 
bizep  dXrjOeia;  eiratv,  oxt  xal  auxoe  6  uavxtuv  atxto?  xoj  xaXoi  xal  dyaOto  xeüv  Trdvxwv  sptuxi 
oi'  uixepßoXrjv  xvj?  IpamxY)?  dyaöoxYjxoc  e^w  sau xoü  yivsxai,  xai?  eis  xa  ovxa  -avxa 
■jrpovolat?,  xal  oiov  aYafröxYjxi  xal  &Yair7]0Ei  xal  Ipcuxi  ösXysxai.  xal  ex  xoü  uirsp  Trdvxa 
xal  7tdvxa>v  i$if;p7j[xEvou  Trpo?  xö  ev  iraai  xaxdyexai  xax'  exaxaxixrju  OTrspooaiov 
öuvafitv  dvExcpoixTjXov  saoxoü.    4,13.    Das  ist  fast  schon  Akosmismus. 

28)  Div.  nom.  4,19  T6  xaxöv  ouxs  ev  xoT?  ouoiv,  oute  iv  xoT?  \irt  ouoiv,  dXXd  xal 
aÖTOü  xoü  fr}]  ovxo?  fAaXXov  dus^ov  xdyaöou,  dXXoxpiov  xal  dvouatu>xspov  .  .  .  und  am  Schlüsse: 
Kai  eaxai  x6  xaxov  sie  xyjv  xoü  Ttavxö?  auu/irXTjptuaiv  aovxsXoüv  xal  xtp  oXo>  xo  (xyj  dxeXsc 
Eivai  8t'  iaoxö  7rapE^6[XEvov.  Das  Übel  ist  also  schlechthin  nothwendig.  Dazu  kommt 
4,30:  to  xaxov  ex  noXXwv  xal  [XEptxüiv  IXXsi^soov  und  xö  xaxöv  da{)sv£ia  xal  eXXei^t?  xoü 
dyadou.  Dabei  hat  der  Teufel  keinen  Platz  mehr,  denn  es  ist  xaxd  aop-ßsp^xoe  xal  oi' 
dXXo  xal  oux  e£  dp^yjc  olxeia?.  4,32,  es  ist  oux  ov  xö  xaxöv,  ooÖe  ev  toT«  ouat  xö  xaxöv. 
So  lehrte  auch  Scotus  Erigena  und  danach  der  deutsche  Mystiker,  der  P.  13  er- 
wähnt ist. 

29)  Divin.  nom.  5,4. 
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30)  Der  Fanatiker  der  Einheit  sagt  Div.  nom.  13,3:  ^p-rj  xal  r^a?  dir6  twv  ttoMwv 
kizl  x6  ev  x?jc  {ki'x9js  Ivoxyjxos  iTuaxpEcpojxIvou;  eviatü);  üfivsiv  xyjv  8XtjV  xal  [uav  Osoxrjxa 
und  lehnt  die  Kategorie  Monas  und  Trias  vom  Absoluten  ab:  ou&s[ua  54  [i-ovot?  ^  xpiot? 
ou5e  dptöp.0?  ouxe  evoxvj?  ....  e$dyei  xr(v  oirlp  Ttdvxa  xal  Xoyov  xal  voüv  xpucpi6xv]xa  xrjs 
üirep  iravxa  uuepouaicj?  uirepouaYj;  üirepösoxYjXo;. 

31)  Er  sagt  r\  ÜTrspoiioio?  xoo  öetou  oxoxoo;  dxxic.    Myst.  Theol.  1,1. 

32)  Caelest.  Hierarch.  6,1:  Tjfiet?  ouosv  auxoxivYjxük  spou|j.Ev,  2oa  5s  xwv  ot(yeXixü)v 
ösajjidxcuv  uiro  x&v  lepäiv  OsoXi^cuv  —  d.  i.  Hierotheos  und  seine  Anhänger  —  eöstopTjÖY], 
xaüxa  [xuTjösvxs?  TjfjLsT?,  a>s  otoi  X£  so[X£v,  exÖYjoojxe&a.  Hierzu  gehört  Divin.  nom.  2,9 
Schluss  und  2,10,  so  wie  3,2. 

33)  Zu  dem  Folgenden  verweise  ich  statt  einzelner  Belege  auf  Frothingham's 
Stephen  bar  Sudaili  the  Syrian  mystic  and  the  book  of  Hierotheos,  Leyden,  Brill,  1886. 

34)  Der  Text  ist  von  Abbeloos  De  Vita  et  scriptis  S.  Jacobi  Sarug.  (Bonn  1867). 
P.  126  ediert. 

35)  Frothingham  P.  71  citiert  aus  Brit.  Mus.  Add.  17,  191,  Saec  IX  und  X, 
fol.  64  die  Stelle:  fc-^  «oiol^  Ja«n\  Jlsh  -.cxk^«!  ^20  .iflooll^.}  J^jo? 
JbjLsJ  (001t»  JLj»  .J^^  Jj>  ^  wöi  ^io  .-<»  JLX^  .(K*^ 
iid^xoo  .iKjl^  owU  lyoi  •.(■^O|->o  {k*äjLao  j^^o^o  ^-t^o  .fjJU,  v£>(  ^JUr^i? 
.  .  .^o^a^j  J^o;  ^o»  JKXcLÄioo  D.  h.  Vom  heiligen  Hierotheos  aus  seinen  Hymnen: 
Dass  aber  auch  der  Körper  nicht  Ursache  des  Bösen  für  die  Seele  ist,  wird  daraus  klar, 
dass  sie  auch,  wenn  sie  ohne  Körper  ist,  im  Bösen  sein  kann,  wie  wir  das  auch  von 
den  Dämonen  sagen.  Also  ist  in  den  Intellecten,  Seelen  und  Leibern  das  Böse  dieses: 
eine  Schwäche  und  ein  Fall  aus  der  Bewegung  ihrer  Güter  (ihres  Gutseins).  Die  hier  den 
Hymnen  des  Hierotheos  zugeschriebene  Stelle  steht  in  Wahrheit  bei  Dionysius  Div. 
nom.  4,27  so:  Sxt  54  ou54  xaxia?  al'xiov  x^j  tyoyjy  xo  aü>|i.a,  5?jXov  Ix  xou  ouvaxov  £ivat  xal 
dvEU  ou)|xaxo;  Tiapocpioxaoöai  xaxtav,  coairEp  sv  oaifxoai.  xoüxo  ydp  iaxt  xal  vot?  xal  tl/uyai; 
xal  ou)[iaoi  xaxov  T)  ttj?  £$sios  xüiv  oIxeicuv  ayaOtöv  äaölvsia  xal  dirouxwais. 

36)  Vgl.  Harnack  Dogmengeschichte  II,  167,  (59),  376  i),  392  3),  387.  Wir  be- 
sitzen eine  poetische  Verherrlichung  der  monophysischen  Eremiten  von  Georg  dem 
Bischof  der  Araber  (  + circa  724),  die  Ryssel  als  poemi  syriaci  in  den  Rendiconti  dell' 
Academia  dei  Lincei  1892  zuerst  herausgegeben  hat.  Sie  sagen:  Wir  verleugnen  unsre 
Seele,  *aajaj  ftia ,  wir  verleugnen  die  Welt  <J*Äa  JbmVvn  Vs.  314,  310,  aber  diese 
Eremiten  wollen  Paradiesesfreuden  und  sprechen: 

Vs.  328.  yuatiA.  <°>l  JLoio»  Ijxj  ^J'^sol  loi 

d.  h.  Siehe  wir  haben  unsere  Hüften  gegürtet  und  Dir  gedient,  so  diene  auch  uns  bei 
Deinem  (himmlischen)  Male,  wie  du  verbeissen  hast.  Sie  kennen  auch  das  Hochzeits- 
gemach JUoj^Vs.  331  und  wollen  vom  Vergehen  (*Ui)  nichts  wissen.    Wenn  Harnack 

8 
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P.  426  den  Ursprung  der  Dionysiana  um  350 — 400  setzen,  sie  aber  um  500  irgend  wie 
umgearbeitet  sein  lassen  will,  statt  sie  in  dieser  Zeit  entstehen  zu  lassen,  so  sollte  der 
Versuch  gemacht  werden  hier  Interpolationen  auszuscheiden.  Ich  bezweifle  dass  es 
gelingt.    Das  ist  alles  aus  einem  Guss. 

37)  Macarius  (Opuscula  ed  Pritius),  De  charitate  13:  E7r£i5av  dxouoat  ooi  fevoixo 
ixepl  xoiviuvia?  vup-cpioo  xal  vuji-cpt)?  xal  ^opüiv  xal  lopxcüv,  [attjosv  üXixoy,  [xrjOsv  npö^ziow 
Ivvofjau).  Kai  fap  eis  {moSer^a  p-ovov  auyxaxaßaxixü);  xauxa  irapaXap-ßdtveToti.  'Eusl 
sxeiva  appTjia  xs  eaxi  xal  Tcveu(Jt.axtxa  xal  öcpöaX|xot?  xoT?  aapxixoT?  a<j>aoaxa.  .  .  .  aptu^xu) 
oiiSe  evvoTjaai  öuvaxov.  Der  &p.U7]xo?  und  die  appTjxa  gehören  der  technischen  Mysterien- 
sprache an. 

38)  Wright  Catal.  of  Syriac  Mspt.  in  the  British  Mus.  II,  493.  Bernardus  de 
Bubeis  bei  Migne  Dionysius  I,  P.  65. 

39)  De  Joanne  Scoto  commentatio  in  Migne  Patrol.  lat.  132,  P.  19. 

40)  Corderius  bemerkt:  patet  Angelicuni  Doctorem  totam  fere  doctrinam  theologicam 
ex  purissimis  Dionysii  fontibus  hausisse  etc.  Migne  Dion.  I  P.  95. 

41)  Jusuf  und  Suleicha  von  Bosenzweig,  P.  VI. 

42)  Whinfield  The  Quatrains  of  Omar  Khayyäm,  London  1883,  Trübner  Collection. 

Nro.  262.  j\j        ^\  cJ^\ ys=^  y*  b 

y  o1-^  ***  jA?  J51  ^ 
Nro.  251.  ls5^?^.  <Sy^  ^-^^ 

y  >;yj.y 

Nro.  34.  C-^wJU-ö  s,*JIä.  <^y«/_3  dolsCö 


j  L^w^i5^  ^)b^ 

Nro.  270.  3b  cu^aJj^Oio,  ^J&UjÜ  U 

jb  oXi,  e£>  ^ 

Nro.  271.    j,Lsx<  ^^uü  ^ 


43)  Die  Darstellung  folgt  Krehl's  Ausgabe  von  Omar  ben  Suleimän's.  Die  Er 
freuung  der  Geister,  Leipzig  1848. 
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44)  Pendnameh  ed  De  Sacy  P.  22  der  Biographie: 

?;äu  (j^-XsLo  0-u*£s.ws  oy^ 
j1?  r^;  cy>r?  ^  y     >>  ob 
Eine  Variante  dazu  hat  Omar  el  Khayyäm,  Whinfield  Nro.  264. 

45)  Omar  ben  Suleiman  P.  40  (48):  joS^.  J-=x*>  y  ^^^oli/o  JL^ä»  ^JU  y 
d.  h.  diese  Welt,  die  die  Stätte  der  Phantasie  ist,  ist  der  Jagdgrund  Gottes.  Ferner: 
j>  cxAJi  (Jls-  y  t_y>U'°5  ^Aj^  yÜ**  d.  h.  jedes  einzelne  Ding  ist  der  Er- 
scheinungsplatz und  Spiegel  Gottes,  die  Welt  ist  Finsterniss. 

46)  Ib.  P.  44:   J^y~>l  dS  j^L  flxJj^*o         <^->.j-^  £>>\>*s-  crf  ^  J-^.  jy'^ 

47)  Eckehardt  nach  Preger  Geschichte  der  deutschen  Mystik  I.  436ff. 

48)  Attär  Language  des  oiseaux  ed.  Garcin  de  Tassy  I  Vs.  257. 

jy^*-  y  <S^°  jy  ol  ^  y?r  3^ 
^y  j*3^      ß  ^y  )\ 

Es  wäre  möglich  Vs.  3  zu  übersetzen:  Um  ihrer  selbst  willen  schuf  Gott  diese 
reine  Seele,  —  aber  Garcin  de  Tassy  übersetzt:  ce  tut  pour  lui-meme  qu'il  crea  cette 
äme  pure,  und  stützt  dies  durch  einen  Hadith  e5"\Ji\)\  i^-Jü*.  Ii  ^rV^J  d.  h.  Wenn  Du, 
Mohammad,  nicht  wärst,  wozu  hätte  ich  die  Himmelssphären  geschaffen?  Indessen  kann 
dieser  Hadith  auch  mit  der  andern  Fassung  vereinigt  werden.  Die  Verehrung  des 
Mohammad  wird  aber  grösser,  wenn  ihn  Gott  ganz  speciell  zu  seinem  besondern  Ver- 
gnügen geschaffen  hat,  und  Analoges  hat  auch  Zakarya  I  P.  54  als  Commentar  zu  El- 
qoschairi  P.  5  unten  ausgedrückt. 

48*)  Ich  benutze  den  allen  früheren  Darstellern  der  Mystik  unzugänglichen  Text 
im  Drucke  der  ägyptischen  Eegierungsdruckerei  von  1304=  1S86.  Dazu  kommt  der  vier- 
bändige Supercommentar  zum  Commentare  des  Scheikh  el  Islam  Zakarya  alansäri, 
826—915  Heg.  =  1422— 1519,  der  den  Titel  hat  CJib  ^ybu*  0Lo  &  I^>jJÜ\  golxi 
'<L_j^xJiy\  ÄJL*>yi,  und  dessen  Verfasser  Mustafa  Mohammad  el  SArüsi  unter  Ismael 
Pascha  noch  lebte,  wie  mir  Scheikh  Ali  el  abjäri  mündlich  mitgetheilt  hat.  Ich  citiere 
ihn  als  Zakarya. 

49)  Der  Text  bei  Zakarya  I  70  lautet; 

Dazu  sagt  er  vom  sechsten  Passe  (Ä-Ji*)  so:  Cjy^  >\>>jCL»>\  *_>L>  j-cöo  ^  J^M\  ^_Jo  ,jJuü. 
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50)  Text  Zakarya  I  97:  j~oVl  ^  er0  ~£  unfl  weiter  LJjJI  ^  Jbi 

51)  Qoschairi  P.  11:  CU~J  Ud*J  01  ^  ^Jl  ^  ^1  C^K  y\ 
Sodann  ^s^J\  y>          J^\J  J-»*JU  *tfyM  yt>  ^U)\  J^.\J  J^aJl  i*ry. 

52)  Qosch.  P.  11—12:  ^  ^J*  ^liu  <UJ\  [0kLcJ\  b]  ^  IM 
dazu:  ^büo      ^yyi              ^  £L>  (yy^  uijy-o-N 

53)  Zakarya  I,  114  Jtc  ^1  ^  Uy  j-^.  NJ  I>1  V0^1  und  Qosch. 
P.  19:  C^J\  g^-i  u^Jiül  ^y  il^-o^  [sybo  g-Ly,           L5"**?-]  •^J~<:>  us*°  J-5^- 

54)  Zakarya  I,  88:  <*-U  Ä-Üx^  *— --s-^  er*  er*  >y^  d.  h. 
Nahesein  bei  den  Reichen  ist  Fernsein  von  dem  „Geliebten",  und  angenehmer  Umgang 
mit  ihnen  ist  Entfernung  von  ihm. 

55)  Zakarya  I,  P.  104  vgl.  Qosch.  49:  (j,yyJ>)  Joy  ^»  ^^ill  Jojo  JU 
^yb.  AiLtJj  ^Ls.vJl  ^  J-=»-jH  *y.y.  yl  (JLäi  L*j>jo  Uii\  ^.Ji  <äbyö  C-yyö 
^jj  )h  i_yyj  <J^L\  £>\  ^LiöLä  ^.k«J\  ^  sy^o.  Sein  pantheistisch-nihilistisches  Bekennt- 
nis lautet:  \Jl  ^bU.\  U        Uy^NJ  <>JJbL\  JyU  LyJl  N^  ;^J1  L  ^      ^  3>  ^ 

Der  Text  setzt  noch  zu  ^>jJ6  ^Zs*.  s-^yn  L>  ^y^l  -t^yo  J,  <JJ&  d.  h.  Gieb  mir 
diese  Juden,  was  sind  diese,  dass  du  sie  abhältst?  Den  Sinn  dieser  Worte,  auch  wenn 
man  y^J-so  liest,  wage  ich  nicht  weiter  zu  interpretieren.    Sind  sie  judenfreundlich? 

Die  Verse  (Wäfir)  lauten: 

>Ux)l  fy  J,\  yUol  \li  (j  Loy  ^--J.l  cx^y 

;>b  <  ^i.^  ,yy£i  ,jLaj'b  ^^Lo  t_^JJül  Co».^ 

^by1!  ysy  ^  ^/»^b  ^_$.>ly  *b^J  *-?yö  ^ybb^ 

Die  Hauptmaxime  ist:  *>oybÜl  j\>  j,        joylxJl  yb  J,l  J^oj'  ^y^.  ,y^.yJ\  e>,J^°  <3  .r? 

•iby^yJl  ^y»-b*  o^-^-. 

56)  De  Sacy  Pendnameh  P.  LXIII. 

57)  Qosch.  glossiert  von  Zakarya  I,  P.  51:  <4JJ\  <*-^>  <^3y  er?  r^?*-?*  f  Cju-) 
[^yiJl  ^ylbö  «Jb^]  Ä^i^  CT*  CXiS"  ^yül  ^>UJ^  bi  J^jb. 

^\  euyiXs  ^yAä  ^  ^XJ>  jlj  [^bö  <M^?.yb  (i  cryLtÄa\  fNb"  cuä^o^]         cux^xä  Uü 

58)  Qosch.  P.   6:    b\   CUa^o  Jyb    <UJ\  «U^»;  ur«-b«J\   cr^ii•,   Cr?  '^*ÄV-* 

S^oJU^  f^  ^V9'  J1^  Ji1^^  er4         ^  Jy^?.  o?/^^  c^^- 

Hier  sind  die  i_Jly,  Gussformen,  Formen,  die  bei  den  Juden  zu  Schalen  ms^p  abge- 
wandelt sind,  was  ihnen  nahe  lag,  da  die  Mischna  das  Hühnchen  im  Ei  ins^pn  miDN 
nennt.  Von  hieraus  eröffneten  sich  dann  der  Phantasie  die  Wege  zu  neuen  Com- 
binationen. 

59)  Qosch.  P.  6:  U^Jo  »  <Jo  by^  <UJb  CL^\  CUJ^  U  ^x~>\j)\  Jlä 
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^Ui*  <UJl  \J\  J>\j*)&}  JJI*.  NJ.  Abu  Bekr  Mohammad  ibn  Musa  el  Wäsiti  +  nach  320  Heg 
=932  Zakarya.  Abu  Otmän  Sa  3id  ibn  Saläin  el  Magribi  +  373  Heg=983  Tabaqät  kobra. 

60)  Da  dieser  Punkt  bei  der  Behandlung  der  Mystik  bisher  nicht  beachtet  ist, 
so  ist  er  besonders  hervorzuheben.  Scha  jräni  in  seinem  Tabakät  el  kobra  widmet  den 
Frauen  ein  besonderes  Capitel,  aus  dem  ich  die  Notiz  über  Manfüsa  bint  Zaid  ibn  Abi 
'lfawaris  ausschreibe:  ^^CojJÜd  <aJJI^  bbysaa*  ^ia  ^ä!>  U>*>Jj  cui'U  IM  cx>£ 
^\f>         Cr^S            <J-'ff        <J£            <J>j^Z>  ^5^-*-?  <2*/*&  er'0  ^5^*  7$*" 

D.  h.  Wenn  ihr  ein  Sohn  starb,  legte  sie  seinen  Kopf  auf  ihren  Schooss  und 
sprach:  Dass  du  mir  vorausgehst  erscheint  mir  besser,  als  das,s  du  mir  folgst,  und 
mein  geduldiges  Leiden  um  Dich  ist  würdiger  als  meine  Angst  für  dich,  und  wenn  die 
Trennung  von  dir  auch  Schmerz  ist,  so  ist  doch  die  Erwartung  des  Lohnes  für  dich 
ein  Gut.    Dann  sprach  sie  den  Vers  des  Amr  ibn  Ma^dikarib: 

Wahrhaftig  wir  sind  Leute,  deren  Thränen  nicht  fliessen,  um  einen  der  von  uns 
gestorben,  selbst  wenn  er  den  Rücken  gebrochen  hat.    Anderes  bei  Zakarya  I,  84. 

61)  Dieterici,  Die  sogenannte  Theologie  des  Aristoteles  (arab.)  Leipzig  1882,  P.  IV. 

62)  Kirchner  Plotin  P.  200  und  Bnneaden  LT,  Liber  IX. 

63)  Steinhart  in  Pauly-Walz,  Realencyclopaedie  V,  2,  P.  1716  und  1766. 

64)  Plato  Apologia  Socratis  14,  P.  26. 

65)  Dieterici,  Arist.  Theol.  P.  8  arab. 

66)  Die  oft  discutierte  Ableitung  des  Wortes  Sufi  von  üLo  oder  yL*>  lasse  ich 
als  sprachlich  vollkommen  unmöglich  bei  Seite.  Nur  die  von  süf  Wolle  könnte  in  Be- 
tracht kommen.  Qoschairi,  der  P.  165  das  Analogiewidrige  des  Wortes  Sufi  betont, 
fährt  dann  fort:  ^o^-Jö'  JUö  US"  bl  ^jj^uj  ^  Ai\  JlS  ^  Jy;  L>U 

^j^l*  lya^su,  <J  fyiJ\  ^^SJj  &S>*)  ^^^Jül  ^r^J  IM.  D.  h.  Die  Ansicht,  dass 
Sufi  von  suf  (Wolle)  komme,  und  dass  tasawwafa  gesagt  wird,  wenn  sich  Jemand  mit 
süf  (Wolle)  bekleidet,  wie  taqammasa,  sich  mit  einem  qamis  (Hemde)  bekleiden  heisst, 
bietet  eine  Erklärungsmöglichkeit.  Indessen  haben  diese  Mystiker  gar  nicht  die 
besondere  Eigenthümli chkeit  Wolle  zu  tragen.  —  Dieser  Grund  dürfte  denn 
wohl  genügen  um  diese  Ableitung  für  immer  zu  beseitigen,  wenn  die  Sufi's  kein  süf  zu 
tragen  pflegen,  so  können  sie  nicht  von  süf  benannt  sein.  Um  aber  die  Sache  zum 
Austrag  zu  bringen,  setze  ich  noch  aus  dem  sechsten  Capitel  von  Zuhrawerdi's  1  jAwärif 
el  ma  >ärif  (Randdruck  von  Gazäli's  Ihya  I,  P.  1 71  f.)  noch  folgende  Bemerkungen  hier- 
her: In  Khorasän  nannte  man  einsiedlerische  Höhlenbewohner  Schikeftiye  (**£J£J»), 
weil  Schikeft  (cuiXiö)  Höhle  bedeutet,  die  Syrer  nannten  sie  Ä-^y*-,  doch  wohl 
g'au>iye  also  Hungerleider,  im  Qorän  heissen  sie  die  guten  Leute  u.  s.  w.,  der  Name 


1  Zuhrawerdi  starb  am  1.  Moharram  632  Heg.  =  26.  September  1234  p.  Chr. 
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Sufi  aber  fasst  alle  die  durch  diese  Benennungen  bezeichneten  einzelnen  Classen  von 
Frommen  zusammen.  (ä>yjJL\  *L^o\)\  sjj»  j,  ^j^>\  g-^-  tj*  J-o-X-ÜXx.  j,yai\  f>\})  Nun 
folgt  eine  Erörterung  der  Frage,  nach  dem  Alter  des  Wortes,  die  so  lautet: 

{jr^\j>  ^jJM    (J1.9J    J^-'j'.   fJi   L^-J    <*JC^Ja*li   ^J^kll    (j,   ^.y0  ^ 

(3^)"'>  "^^t6  ^  (33"^  ^         (J^  ^\  c>*  <33.)  ^°  ^^Jb  cy*'0  ^  cs^"^^- 

Cr^U,>1  JjJl  \Jot>  <J>fl.  f-1  J-^  U^.^ä  ^jjjo  ^  ^J^\  IJofc  ^1         Jjo  \Jjb^  *byi 

2=\Jl  dLo^»J\  »ys.-Ma.Jl  Cr*.  D.  h.  „Das  Wort  war  in  der  Zeit  der  Propheten  nicht  vor- 
handen. Man  sagt,  es  sei  in  der  Generation  nach  ihm  aufgekommen.  Über  Hasan 
el  basri  (f  110Heg=728)  berichtet  eine  Uberlieferung,  dass  er  gesagt  habe:  Ich  sah  einen 
Sufi  bei  der  Kabaumkreisung  und  gab  ihm  etwas,  aber  er  nahm  es  nicht  an  und  sagte: 
Ich  habe  vier  kleine  Münzen  bei  mir,  mir  genügt  was  ich  habe.  Und  laut  spricht 
dafür,  dass  das  Wort  in  der  Urzeit  des  Islam  bekannt  war,  was  von  Sofyän  (c.  640) 
überliefert  wird,  dass  er  sagte:  Wenn  Abu  Häschiin  der  Sufi  nicht  wäre,  dann  hätte  ich  die 
Finesse  der  Heuchelei  nicht  kennen  gelernt.  —  Es  wird  aber  auch  gesagt,  dass  das 
Wort  vor  dem  Jahre  200  der  Higra  unbekannt  war." 

Das  letztere  wird  das  Richtige  sein.  Traditionen  wie  die  angeführten  haben  auch 
den  arabischen  Gelehrten  selbst  nicht  imponiert,  die  behaupteten,  das  Wort  sei  erst 
um  200  Hg.  also  nach  800  p.  Chr.  in  Gebrauch  gekommen.  Vgl.  Alberuni  India  P.  16. 

Dem  letzten  Einwand  endlich,  dass  das  griechische  o  nicht  dem  arabischen  ent- 
spreche, ist  leicht  zu  begegnen,  nicht  nur  dass  Sankt  .  .  .  arabisch  CU-U»  geschrieben 
wird,  wir  haben  sogar  den  Namen  Soucpe  selbst  als  Umschrift  von  Äi^o  in  ^ooostjv 
ßouaoucpe  welches  als  Wiedergabe  des  arabischen  iä^o  ^  ^ry^-  dient.  Vgl.  Cusa  I 
diplomi  greci  ed  arabi  di  Sicilia  Palermo  1868,  P.  177.  Aehnlich  steht  j«-^aJ\  = 
aßSeXoajiso  P.  178,  ^ysJ^^-oJl  =  oav^exCi  P.  251,  jLai.\  ^Uii  =  ou&fiiv  xaa0*P  P-  350. 
Umgekehrt  wird  griechisches  oder  lateinisches  o,  s  zu  denn  SixeXla  selbst  ist 
UIo,  der  filius  Salumi  P.  181  heisst  P.  205.  61.  \ye^>         u.  'EXtoaßlt  oLr^1- 

Damit  dürften  auch  die  lautlichen  Bedenken  der  Ableitung  des  Sufi  vom  oo<p6; 
beseitigt  sein.  Das  Ergebniss  ist,  dass  der  Name  in  derselben  Zeit  sich  eingebürgert 
hat,  in  der  die  Ubersetzer  des  Mamun  thätig  waren. 

67)  Phaedo  13  P.  69,  Gorgias  52  P.  497;  47  P.  493;  xa  epumxä  [xoTj&yjvat  Sym- 
pos.  28  P.  210.  Phaedo  6  P.  62  kennen  die  Eingeweihten  die  Lehre,  dass  die  Seelen 
im  Körper  in  einem  Gefängnisse  sind. 

68)  Daniel  2,18ff.;  4,6;  Sapient.  Salom.  12,6;  14,15;  3  Maccab.  13,21. 

69)  Apologie  19  P.  31;  26  P.  36. 

70)  Apologie  20  P.  32,  Phaedo  6  P.  62;  9  P.  64.  —  Gleichgültigkeit  gegen  die 
Lust  ib.  und  11  P.  66. 

71)  Krito  10  P.  49. 

72)  Staat  VI,  P.  505,  Gorgias  33  P.  477. 

73)  Gorgias  47  P.  492  aus  Euripides'  Glaukos. 
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74)  Staat  VI,  3  P.  487,  Gorgias  28  P.  473,  484  Mitte,  Athenaeus  Deipnoso- 
phista  V,  55.  —  Vor  allem  Plato  Theaetet  24  ff.  P.  174. 

75)  Grade  dieser  Mythus  aus  dem  Phaedrus  30  P.  249  wird  in  der  Theologie 
des  Aristoteles  P.  11  (deutsch)  angeführt. 

7G)  Symposion  29  P.  210 ff. 

77)  Apologie  22  P.  33,  Krito  2  P.  44,  Phaedo  4  P.  60. 

78)  Apologie  33  P.  41;  31  P.  40;  19  P.  31;  Euthyphron  2  P.  3;  Theages  11 
P.  128  und  Apologie  17  P.  28;  26  P.  36. 

79)  Apologie  30  P.  39:  TaDxa  fjiv  ouv  ujitv  xoT?  xaxa^rjtpi.oa[X£voic  [lavxeyaajxevo? 
aTraXXexTTOjxai. 

80)  Diesen  Sinn  gibt  G'onaid  +909  =  297  Heg.  bei  Qoschairi  P.  177  dem  Worte 
tauhid  im  Gegensatz  zu  der  Bedeutung  im  gewöhnlichen  Islam,  wo  es  das  Bekenntniss 
eines  einigen  Gottes  bedeutet.    Der  Text  lautet:  ^\  JUi  ^lii  ^e-y  o*  J^r*^ 

^jUcuo  jä,  s^-ojö"  i_so^Loj"  &-*As.  ^ßysG  <aols3_*^o    <*JU\  ^-^o   Isui  ^y^?. 

£>^.  £>\  J-ö'  ^       ^yUä  aJ_j\  ^jJI  j«^äJ1  yL\  £^    D.  h.  Elg'onaid  wurde  über  den 

Begriff  des  tauhid  (d.  h.  buchstäblich  die  Einsmachung)  des  Speciellen  gefragt,  und  er 
antwortete:  Es  besteht  darin,  dass  der  Mensch  ein  Phantom  in  den  Händen  Gottes 
wird,  auf  welches  sich  die  "Wechselwendungen  seiner  Bestimmung  in  den  Läufen  der 
Beschlüsse  seiner  Allmacht  in  den  Oceanfluthen  der  Meere  seiner  Einsmachung  er- 
giessen  durch  das  Aufgeben  seines  Selbst  (das  Schwinden  aus  seinem  Ich)  und  das 
Verzichten  auf  irgend  einen  Anspruch  von  Seiten  der  Creatur  an  ihn,  (Gott,)  durch  das 
Verzichten  auf  eine  Erhörung  seinerseits  in  der  Wirklichkeit  seines  Seins  und  seiner 
Einzigkeit,  in  der  Thatsächlichkeit  des  ihm  Naheseins  unter  dem  Schwinden  der  (creatür- 
lichen)  Sinneswahrnehmung  und  Bewegung,  im  Interesse  dessen,  dass  Gott  in  dem 
Menschen  Bestand  hat,  soweit  als  er  (Gott)  es  will.  Das  bedeutet  nun  soviel,  als  dass 
das  Ende  des  Menschen  zu  seinem  Anfange  zurückkehrt,  und  dass  er  wird,  wie  er  war, 
bevor  er  war.  —  Ich  füge  Gazälis  Erklärung  der  vierten  und  höchsten  Stufe  des  tauhid 
bei,  die  so  lautet:  '<L^ya.\\  ^^3^  CrJLi_o^i\  k'j^bLi^o  .xsjyjl  >^3i\  <j  ^ 
j^a.yj\  j3  *LüUl  d.  h.  dass  der  Mensch  in  dem  Vorhandnen  die  Einzelndinge  nicht 
sieht.  Und  das  ist  die  Augenzeugenschaft  der  Gottesfreunde  und  die  Sufis  nennen  dies 
das  Schwinden  oder  Aufgehn  im  tauhid:  Biyä  IV  P.  233. 

81)  Attär  Pendnameh,  de  Sacy  P.  83  sagt: 

D.  h.  Jeder-,  der  sein  Selbst  erkannt  hat,  erblickt  im  Nichtswerden  seines  Selbst  seine 
Dauer. 

82)  Zakarya  I,  84;  Qoschairi  P.  13.         cu-~o  'ioJM  aSjt,  ^\  jL^  y1  ^Lsj  iijsg 
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cuäj^oJ  <*JC£s.\x>  ^  ^kXH  IJvA.,    Sodann  sagte  El-sari,  ich  weiss  einen  abgekürzten  "Weg 
zum  Paradiese,  der  darin  besteht  c?5o       Uii  js^J  ^  JoJj*       Uii  JoJ  ^  JL.Ö  V  ,^>\ 
<U^t>  ^kaV  d.  h.  dass  du  von  Niemand  etwas  forderst,  von  Niemand  etwas 

nimmst  und  Nichts  bei  dir  hast,  von  dem  du  an  Jemand  etwas  geben  könntest. 

83)  Metaphysik  der  Sitten,  Hartenstein  VII,  P.  18,  289,  297. 

84)  Von  einem  neuerdings  erhobenen  vornehmen  Ton  in  der  Philosophie,  Harten- 
stein VI,  P.  471. 

85)  Tractat  zum  ewigen  Frieden,  Hartenstein  VI,  P.  495. 

86)  Religion  innerhalb  der  Grenzen  der  reinen  Vernunft,  Vorrede  zur  ersten  Aus- 
gabe, Hartenstein  VI,  P.  99 — 100;  dazu  Kritik  der  practischen  Vernunft  V  P.  137. 

87)  Der  Urbegriff  des  Heiligseins  im  Hebräischen  ist  lediglich  formell  und  leer, 
es  bedeutet  abgesondert  sein  —  profanum  esse  —  und  ist  erst  in  langer  Entwicklung 
zu  einem  ethischen  Inhalte  gekommen. 

88)  Biedermann,  Dogmatik  2.  Ausgabe  I,  P.  262. 


Druck  der  Anmorkungen  von  W.  Drugiilin  in  Ijoipzi«. 
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